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Esta disertación está basada en el trabajo de campo realizado
entre un grupo de luchadores de sumo en Japón (desde mayo de
1959 a mayo de 1992), con el objetivo de proporcionar detallada
información de su organización social.
La mayor parte de la investigación se ha realizado en el aiea
conocida como “Ryógoku’ o “Barrio del Sumo’ en Tokio, donde se
encuentra la sede permanente de la totalidad de los grupos que
componen el cuerpo iris Él tucionail del sumo.
Debido sin embargo a que el mundo del sumo está articulado
alrededor de dos ejes fundamentales a saber: el cosmos familiar
y privado de la heya (casa-escuela> y la esfera pública y
colectiva del basho (torneo), la participación en sus
actividades ha exigido tanto la convivencia cori los luchadores
dentro la heya como la presencia en los estadios y las giras
fuera de la ciudad.
Esta aproximación sobre el terreno ha predispuesto además, el
enfoque general del trabajo, que, para un más adecuado
tratamiento, hemos estimado pertinente dividir en: a) el
estudio de su organización formal y burocrática relativa a tos
1 loes del hastío y 1< el aiiálisis micra y nacioutgariizativo (Jite
requiere la estructura comunitaria también presente.
De aquí que los propósitos básicos sean: 1) Introducir en la
literatura etnográfica el estudio del sumo, describiéndolo como
un grupo secundario basado en relaciones peudofamíliares. 2)
u
Comprobar si la organización actual del sumo satisface los
modelos ideales de ie y dózoku propuestos por algunos
antropólogos para explicar el parentesco en Japón. 3) Describir
el modelo real a través de los cambios producidos por la
reciente modernización. 5) Proporcionar una guía para el








1. Exposición del problema
2. Investigaciones precedentes.



















1. Exclusividad y “nosotros”.
2. Promoción de sentimientos
3. Comunidad rural y comunidad
comunitarios
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ie y el parentesco japonés
concepto de heya
La heya como grupo residencial













IV. ESTRUCTURA DE LA HEYA
1. Jóge—kankei:
2. Oyabun-kobun
3. La identidad de la heya
4. La heya como grupo corporativo
5. Principios de sucesión de la heya...
y. DOZOKU E ICHIMON
1. El concepto de dézoku
2. Dózoku e ichimon
3. Aspectos económicos del ichimon..












1. le y dézoku: continuidad y cambio
2. El sumo en proceso de cambio
A.Sumo kógyó
B.Sistema de competición individual
C. Jungyó
3. Heya e ichimon: disolución y supervivencia.
CONCLUSIONES
1. La heya como ficción de la ie
2. El ichimon como ficción del dózoku
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Siguiendo el camino dejado en la Memoria de Licenciatura y
esta vez en cumplimiento de los requerimientos para el grado de
Doctor en Filosofía, nos proponemos abordar un sistema de lucha
japonesa en concreto: el sumo.
Este trabajo no es precisamente la clase de investigación que
los antropólogos llevan a cabo normalmente. Los deportes
profesionales en las sociedades industriales no han sido
prácticamente considerados hasta ahora en la literatura
etnográfica1 (Blanchard y Cheska 1985). Las razones quizás
estén en los prejuicios “primitivistas” en que la antropología
ha estado anclada y tal vez a que la mayoría de los deportes
modernos se institucionalizaron muy recientemente.
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El sumo se presenta como un “deporte” de origen agrícola -y
Incluso con el reconocimiento de la importancia del análisis de los deportes profesionales
(White 1964) y con el desarrolla posterior de las investigaciones sobre el deporte (Blanchard y Cheska
1985), la tónica no ha variado sustancialmente, y pocos trabajos se han dedicado monográficamente al estudio
de organizaciones deportivas complejas y menos fuera del contexto occidental—europeo (salvo deportes
aculturados coao el béisbol (Fox 1961, Gmelch 1972).
2 La literatura popular y los medios de comunicación en general se han apresurado a encasillarlo
sin más en el concepto de deporte. Sin embargo, el término deporte ha de ser usado aquí con precaución.
Aunque en el sumo podemos encontrar ciertas características que a primera vista nos hacen clasificarlo como
deporte, el sumo no ha sido considerado todavía por las disciplinas con jurisdicción en el tema para su
discusión como deporte. Por otro lado la misma definición de deporte todavía está en pleno debate (Blanchard
y Cheska 1985).
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por ello “suficientemente primitivo”-, cuya profesionalización
comenzó ya en el siglo XVII, antes que otros deportes
considerados “nacionales’ en muchos paises desarrollados. La
lucha del sumo ha sabido mantener instituciones organizativas
tradicionales desde entonces a pesar de las profundas
mutaciones gestadas en el proceso de modernización del país.
1. EXPOSICION DEL PROBLEMA: PARENTESCO Y SUMO.
Con la pérdida del mundo colonial y la progresiva
transformación de las “comunidades-paraíso” en subdesarrolladas
parcelas del vasto mundo industrial, los estudios de
organización se vieron envueltos en sociedades cada vez mas
“complejas”. Si el parentesco había sido muy útil hasta
entonces en la explicación de la estructura social de las
sociedades simples o comunidades rurales en general, tendría
que descartarse sin embargo al analizar grupos en contextos
urbanos e industriales. En esta nueva “etapa’ los lazos
familiares no eran un requisito indispensable para la
existencia, mantenimiento y organización de la diversidad de
grupos. Debido a la gran movilidad social y a las expectativas
meritocráticas, la cohesión y protección que la institución del
parentesco había venido proporcionando empezó a ser
funcionalmente ineficaz. Otros grupos llamados de “libre
asociación”, empresas, partidos políticos, instituciones
docentes, asociaciones deportivas, hospitales, sindicatos, etc,
tomoron su relevo. El parentesco como modelo teórico de
organización tenía que ser también reemplazado por otras
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conceptualizaciones en las ciencias sociales. Así se creó la
parte derecha de las polaridades sociológicas: lo orgánico
además de lo mecánico, lo asociativo además de lo comunitario,
lo secundario además de lo primario, lo urbano además de lo
rural, lo legal además de lo leal, lo complejo además de lo
segmentual, etc.
Si bien es necesario tener en cuenta que el uso de estas
tipologías han sido muy útiles en la descripción de algunas
sociedades —de hecho nosotros tambien los utilizaremos—, los
modelos de parentesco en sí mismos (es decir, la parte
izquierda de las polaridades) pueden seguir siendo utilizados
como explicación de las bases organizativas de muchos grupos en
contextos industriales. Pamela Bradney en 1951 se dio cuenta de
esto en su estudio de un Gran Almacén. Ella describe las
relaciones entre los empleados en los mismos términos que
Radclife Brown habla de relaciones familiares en las sociedades
primitivas (Bradney 1957). Esta es la dirección que tomó
también la Escuela de Mayo y The Human Relations School of
Industrial Studies en su intento de llamar la atención de las
áreas no explícitas de interacción social detrás de la lógica
abstracta de las organizaciones.
Por otro lado el kivrelik turco, el compareggio de Italia o el
compadrazgo en Iberoamérica siguen siendo ejemplos de
instituciones, en el que el parentesco interviene como
principio organizador. Japón es muchas veces ejemplificado como
tipo de sociedad industrial -postindustrial- donde es casi
imposible comprender el funcionamiento de muchos grupos
secundarios sin tener encuenta la manera en que se organiza el
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parentesco (Nakane 1986, Befu 1985, Fukutake 1989, etc.). Más
aún, el parentesco es muchas veces expuesto como factor que
explica el acelerado proceso de industrialización japonés (Befu
1985, Hsu 1975). Si bien no se puede olvidar que esta
industrialización ha debilitado en cierta medida estos lazos,
sin embargo han jugado un extraordinario papel hasta muy
reciente en la formación de grupos ajenos al parentesco.
Este trabajo seguirá esta perspectiva: el sumo sera
considerado como un grupo social secundario en el que se
hallarán reflejados los principios de organización del
parentesco dados ampliamente en Japón y en particular en las
comunidades rurales. La escuela de sumo -—segmento básico de la
organización del sumo- parece tener una estructura de
relaciones sociales muy semejante a la forma familiar ie (casa
o familia troncal), y la ordenación de las distintas escuelas
expresa el modelo de “dózoku” o sistema parental de las “ie”.
El análisis de estos grupos revelará significativos elementos
del parentesco en la organización del sumo en Japón. Si esta
hipótesis fuera cierta, la escuela, como una ficción de la
familia japonesa, sería utilizada - y así parece que funciona-
mediante las relaciones oyabun-kobun que ya se discutirán,
como agente de socialización de los jóvenes luchadores. En el
funcionamiento de la heya, la falta de los lazos naturales de
parentesco es compensada por la ritualizacién de posiciones
ficticias de parentesco. Es así como el estudio de su
organización social nos revela la posibilidad de que grupos no
consanguíneos funcionen como tales. No obatante tiene que ser
también reconocido que la importancia funcional de estos grupos
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se ha hecho cada vez más débil con la rápida industrialización.
Pretendemos, en definitiva, hacer una contribución en la
literatura etnográfica introduciendo al lector en el examen de
un moderno grupo asociativo modelado en principios familiares
de organización social.
2. INVESTIGACIONES PRECEDENTES.
El estudio antropológico de organizaciones modernas en Japón
ha estado centrado -quizás debido al extraordinario vigor de su
crecimiento económico- en las empresas de cuello azul (Abegglen
1958, Cole 1971), y cuello blanco (Rohíen 1974). El estudio de
organizaciones tradicionales, a pesar de que han sido citadas
en muchas ocasiones, no han sido nunca tratadas
monográficamente y muy pocos trabajos de campo se han realizado
de manera exhaustiva.
Al revisar la literatura sobre el sumo, me encontré con que no
parecía haberse llevado a cabo una investigación sistemática ni
había sido suficientemente discutido en la literatura
etnográfica. La mayoría de los científicos sociales
occidentales, han estado en Japón persiguiendo otros intereses.
El compromiso de tiempo dedicado a la investigación del sumo no
lo hace compatible con el seguimiento de otras metas
investigadoras.
El tema del sumo fue mencionado en la única monografía
publicada en inglés antes de la guerra: “Suye Mura” de John
Embree (Embree 1939). Aunque sin hacer mención en ninguna
ocasión del término “sumo”, designándolo simplemente como
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“wrestling”, Embree deja ya claro que el sumo estaba
ampliamente difundido en las zonas rurales. El hecho de que ya
en este trabajo clásico se encuentre una referencia al sumo
muestra la importancia e incidencia de éste en las comunidades
campesinas japonesas.
Sin embargo otros clásicos de la primera era de las
investigaciones occidentales sobre etnografía japonesa no
mencionan el sumo. Ruth benedict no se refiere al sumo en “El
crisantemo y la espada” (1974 (orig. 1946)).
Lectores occidentales de áreas etnográficas japonesas empiezan
a saber más acerca del sumo en el periodo de posguerra. Este es
el caso un articulo de Opler, “A ‘Sumo’ tournament at Tule Lake
Center” (Opler 1945) íntegramente dedicado al sumo, pero con
escasas aportaciones teóricas. Otro artículo íntegramente
dedicado al sumo es el de Fischer, “Flexibility in an
expressive institution: sumo” (Pischer 1966) donde se hace
referencia a la posibilidad de variación del ritual debido a
interferencias individuales y sociales.
En el ya clásico “Village Japan”, Beardsley, Hall y Ward
(1959) mencionan el sumo una vez hablando de los juegos y
diversiones de los adolescentes en el ciclo vital de Niiike
(pequeña comunidad productora de arroz en la prefectura de
Okayama). Destaca el sumo como medio de diversión en las
noches de verano para los niños y adolescentes de Niiike.
Dore, en un intento de corregir el sesgo rural en los estudios
japoneses en su libro City life in Japan (1958), menciona el
sumo en cuatro ocasiones diferentes: 1) hablando de las
diferencias entre las familias de Shitamachi y las de Yamanote
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(dos barrios de la ciudad de Tokio), señala que las de
Shitamachi -entre otras muchas diferencias- prefieren los
entretenimientos tradicionales japoneses, como el kabuki,las
canciones enka, el sumo, etc... Mientras que en las de Yamanote
privan más los gustos occidentales. 2) Como entretenimiento en
la época y ciudad de Edo, representado por profesionales.En
general habla de que en Edo ya existían muchas de las formas de
entretenimiento pasivo de masas que hoy existen en cualquier
ciudad moderna. 3) En el contexto religioso de los diferentes
kami. Los miembros del sumo suelen visitar regularmente un tipo
particular de santuarios: los shinto—Inari, que son también muy
frecuentados por los mizu- shóbai, los actores de kabuki, y
también por los pequeños hombres de negocios, particularmente
los descendientes de comerciantes de Edo.4) Hablando de las
sectas del Shinto, menciona el sumo como parte de la estética
tradicional japonesa (junto con la ceremonia del té, el drama
no y el arreglo de flores) que es cultivada por muchos de los
adeptos a estas sectas (13 antes de la guerra) del Shinto no
estatal.
David Plath en “The After Hours: Modern Japan and the Search
for Enjoyment”, un título tan comprensivo que uno esperaría
encontrar alguna mención más profunda del sumo, lo cita de
pasada en la pág. 125, comentando su mayor accesibilidad a las
masas, dada la mejora del transporte y las telecomunicaciones,
(Plath 1964a).
En Japón, las disciplinas sociales con jurisdicción sobre el
tema tampoco lo han considerado -con contadas excepciones (las
de Masao Yamaguchi en antropología simbólica y Oinuma X’oshihiro
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en sociología)— merecedor de su atención analítica y
sistematizadora. Por regla casi general, la actitud de
intelectuales y académicos japoneses con respecto al sumo se ha
vertebrado en torno a dos ejes discursivos principales: La
historia del sumo (Wakamori Taro, Masao Ikeda, etc.) ‘¡ la
interpretación del sumo desde el prisma de cada particular
(Miyamoto Tokuzó ensayista y novelista, Dewanoumi Tomotaka jefe
de una famosa escuela de sumo, etc.).
Los intentos de análisis desde las ciencias sociales son más
escasos. Yamaguchi Masao en colaboración con Victor Turner
editó con el título Misemono no Jinrujgaku (Spectacle, An
Anthopological Inquiry es el título en la versión inglesa)
una serie de artículos sobre el tema del espectáculo. En este
libro se encuentra “Sumo uchuront’ artículo de Yamaguchi en el
que a través de la semiótica nos introduce en el cosmos
simbólico de la etnología del sumo (Yamaguchi 1983). También en
la misma perspectiva Yamaguchi Masao ha publicado otros dos
artículos sobre sumo en sendas revistas etnológicas: “Sumo ni
okeru girei to uchukan” (1987) en el que analiza el fondo
histórico del sumo, especialmente su establecimiento en la
corte, y el sumo como actual ritual folclórico. En el siguiente
artículo “Minzoku geino toshite no sumo - pafomansu to
cosumorojí” (1987) (el sumo como espectáculo folclórico: su
ejecución y cosmología) enfatiza los aspectos teatrales.
En la sociología nos encontramos con un valioso artículo de
Cinuma Yoshihiro : “Supotsu no shakai sisutemu” (1987) (El
sistema social del deporte) en el que el sumo es presentado en
uno de sus capítulos como ejemplificación de “sistema social”
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en los deportes de grupo. Otros artículos recogidos en el
Boletín de Educación Física de la Universidad de Tokai
(1980,1981) son análisis y redundancia de los temas de su
tesis de maestría sobre su experiencia en la escuela de sumo
Takasago. En la bibliografía se recogen todos sus artículos.
En el libro “Supotsu to ruru no shakaigaku” el sociólogo
Morino Shinji hace una sugestiva comparación entre la figura
del árbitro en el sumo y su homólogo en la lucha profesional
con relación a la justicia.
El boxeo también es comparado con el sumo en un artículo
publicado en “Gendai Shisó” que lleva por titulo “Genryo no
tetsugaku” (1986) (filosofía de la disminución de peso) escrito
por Tahara Hachiro. En él llega a la conclusión de que el sumo
es un deporte de “civilización” (bunmeika) pues uno de sus
objetivos es el aumento de peso hasta fuera de lo normal,
conrrario al boxeo deporte “salvaje”(yasei) en el que la
disminución de peso es esencial. En un libro publicado por este
mismo filósofo titulado “<Datsu> no kozo” (1985) (La
estructura de “datsu”) encontramos ‘Ozumo no kózó’( la
estructura del gran sumo), un epígrafe de uno de sus capítulos
sobre lo que entiende por “datsu” (sustracción, salida,
alejamiento) y su espejo en el sumo. En el se analiza el
significado del sumo como modelo de “datsu” a través del status
de Yokozuna en la jerarquía del sumo (el yokozuna se ha
sustraido a la existencia social, es un entidad inalcanzable
por las leyes de la vida cotidiana).
El sumo es puesto como ejemplo de conflicto entre la
cosmología tradicional y el mundo de los signos de la sociedad
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contemporánea en “Shihonshugi no moderu toshite no supotsu”
(1986) (“El deporte como modelo capitalista”), una entrevista
hecha a Taki kéji y publicada en la revista de pensamiento
“Gendai Shisó” ya citada.
El caso de Miyamoto TokuzG que en su libro Rikishi HyShaku
(1985) nos ofrece un ensayo donde “vagabundea (hyohaku)” por la
historia del sumo desde diversas e interesantes perspectivas:
el luchador como antihéroe, el sumo como espectáculo, como
símbolo y como mitología.
~. DELIMITACION DEL ESTUDIO
Este estudio quiere acerearse a los trabajos etnográficos de
sectores sociales determinados por alguna característica y que
pueden ser aislados siquiera conceptualmente.
Una aclaración con respecto a la acotación del grupo y la
modalidad del sumo elegida nos parece oportuna debido a la
complejidad y extensión del marco del sumo en Japón.
A parte de la organización profesional, funcionan otros grupos
de sumo: Sumo Universitario, Wanpaku sumo, Amachua (amateur)
sumo, y multitud de fiestas en los pueblos donde se tiene al
sumo como una parte importante en sus celebraciones (mura sumo:
Karazusumo, hitori sumo, etc.).
El contenido de esta disertación está basado en su totalidad
sobre el sumo profesional, tal y como se presenta a través de
la Asociación Japonesa de Sumo (Nihon Sumo Kyókai). La mayoría
de mis informantes son miembros de la Asociación y comparten
sus valores, lenguaje simbólico y saber práctico.
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La delimitación teórica dependerá mucho del uso y extensión
que el concepto de organización social dé de sí. Lo cual no es
fácil de definir pues en los estudios de organización social en
antropología se aprecia un amplio desacuerdo en torno a la
semántica del término, que ha venido por mucho tiempo siendo
sinónimo de estructura social. Raimond Firth (1951) en un
intento de solucionar esta confusión enfatizará el aspecto
ideal en la estructura social y para la organización social
reservará los movimientos y los cambios: “Cuanto más pensamos
en la estructura de una sociedad en términos abstractos, como
un grupo de relaciones o de “patters” ideales, más necesario es
pensar separadamente sobre la organización social en términos
de actividad concreta” (Firth 1951:35—36). En la concepción de
Fith, una existente estructura social puede ser incluso
modificada por un aparato organizativo, debido a los “hechos de
elección y decisión de los individuos” (Firth 1951: 39-40). La
organización social daría cuenta más de la variación (contrario
a la continuidad de la estructura social) y el cambio. En
consecuencia aceptaremos la definición de Firth, de
organización social como “el proceso de ordenamiento de la
acción y las relaciones en referencia a unos fines sociales
dados, en términos de ajustes resultantes del ejercicio de
elecciones por los miembros de la sociedad” (Firth 1954:9)
definición por otra parte de uso corriente por la inclusión en
el “Dictionary” (A Dictionary of Social Sciences 1964:661) y
también expresada en muchos otros manuales de Antropología.
Restricciones también han sido hechas en la orientación
seguida para la selección del material etnográfico. En virtud
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de la prioridad concedida a los elementos organizativos, el
tema de la ritualística y simbología en el sumo, sobre todo en
lo que se refiere a su representación escénica no será
considerada en esta tesis.
Es verdad que el universo simbólico constriñe las relaciones
sociales del sumo, y que en los ritos se halla inmersa gran
parte de su actividad pública y social. Muchos de los ideales y
valores sustentadores del grupo se expresan a través de esta
variadísima cantidad de simbolos. No obstante la presencia
abrumadora de estos rituales nos puede conducir por otros
caminos y lo peor de todo al engaño. Buena parte de la atención
en mis primeras observaciones fue dirigida casi
involuntariamente hacia el examen de objetos, adornos,
emblemas, atuendos, ceremonias, bendiciones, purificaciones,
procesiones, y una infinidad de movimientos, gestos y
actitudes.
En el uso de los símbolos y rituales en el sumo hay mucho de
“tradición inventada” (Hobsbawm 1983). La retórica del sumo
como koguki (deporte nacional), está basada sustancialmente en
la utilización y elaboración de símbolos con fines ideológicos.
En el halo de antigUedad y el sabor añejo que los rituales del
sumo suscitan en el espectador, existe sin duda un deseo más o
menos consciente de crear un ámbito religioso y milenario, tan
lejano y sagrado como la historia misma del Japén.
El sumo investigado como cristalizador de símbolos
reconocibles por todos los japoneses y portador de valores
comunicables sin previa experiencia constituye materia a parte
de esta tesis. De igual manera la consideración del sumo como
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representación pública simbólicamte estructurada supera los
límites de este trabajo
Esto no quiere decir que la consideración de los símbolos vaya
ha ser soslayada deliberadamente. Alguno de ellos, como los
simbolos indicadores de estatus por ejemplo, son
particularmente importantes en el análisis de las relaciones
sociales, pues gran cantidad de la seguridad en el trato, es
derivada de la interpretación adecuada de dichos simbolos. Lo
que queremos dejar claro, es que a pesar de que los elementos
simbólicos no se dan aislados de los estructurales, el tema de
los simbolos envueltos en el sumo nos llevaría a la discusión
de los valores comunicados y en última instancia al tema de su
‘significado”, materias que, aunque muy seductivas,
desbordarían sin embargo el obieto fundamental de este estudio
que son los aspectos morfológicos, estructurales, las redes de
conexiones sociales, y los elementos estrictamente sociales.
~j. METODOLOGíA
Existe un error muy difundido entre los antropólogos que es el
de emplear la palabra método donde quiere decir técnica. Hago
mía la opinión de Juan Maestre (1976) en el sentido de que
método y técnica ni son términos equivalentes ni tienen el
mismo valor operativo (Maestre 1976:11). Las técnicas
permanecen en un nivel práctico mientras que el método es más
amplio, teórico y “orientador de las técnicas” (Maestre
1975:12). En esta disertación, las técnicas usadas serán
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abordadas en el epígrafe “Trabajo de campo” y lo que Maestre
entiende por método o Raplan y Manners como orientación
teorica se presentará en breve bajo el título “Aproximación
teórica”. Así juntas constituirán lo que hemos dado en llamar
“metodología” de la investigación no en el uso particular que
pudiera hacer la filosofía de la ciencia sino en el corriente
de ‘forma general o lógica” que adopta este trabajo.
a. Aproximación teórica
La antropología ha abordado su objeto casi siempre de la misma
manera, intentando elaborar un esquema conceptual o “modelo”
teórico que dé cuenta del su funcionamiento, coherencia
interna y también su movimiento y transformación. Los modelos
teóricos han servido para orientar los hechos antropológicos y
explicar los principios de orden subyacientes que conforman las
relaciones de interdependencia en los fenómenos sociales.
El nivel de abstracción de los modelos teóricos es de orden
hipotético-deductivo, es decir que las hipótesis nacidas de la
observación directa son verificadas nuevamente con la ayuda del
razonamiento deductivo mediante un retorno a la realidad
(Léví-Strauss 1962). Sucede que ese retorno es importante para que
quede asegurada su validez o sea necesaria una nueva
reconsideración.
Una de las mayores preocupaciones teóricas en esta
investigación ha sido el retorno o verificación en el sumo de
ciertas características organizativas similares observadas en
los grupos primarios con estructuras similares y
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conceptualizados en modelos de organización social. Estos
modelos teóricos propuestos por algunos antropólogos si bien
tienen el acento puesto en las implicaciones relativas a la
estructura de la sociedad global, manejados con cierta
prudencia nos serán útiles a la hora de juzgar su adecuación
al grupo del sumo.
Una pequeña precaución ha de ser tenida en cuenta. Como los
diferentes modelos pueden afectar a los “hechos” aun antes de
someterlos a análisis y ya que toda observación en el mundo del
sumo habrá de relacionarse con uno de estos esquemas
conceptuales, será preciso mantener bien claro lo teorético de
lo que encontramos en verdad procurando no confundir lo que
buscamos y lo que vemos. Para evitar la confusión reservaremos
el término “modelo ideal” cuando hablemos de ie, dózoku, heya,
e ichimon, y el término “modelo real” para describir la forma
actual en que nos lo encontramos. Por tanto cada uno de esos
principios ideales no representa necesariamente un tipo de
grupo verdadero, sino más bien nos sirve como un concepto
analítico.
Recogiendo lo que ya dijimos sobre Firth y la organización
social (pág. 11 ) el modelo ideal describe cómo el sistema debe
de operar y ser estructurado. Es un modelo mental. El modelo
real describe como el sistema es organizado actualmente y qué
gente lo realiza. Los modelos teóricos de parentesco
presentados son modelos ideales. La etnografía del sumo
mostraría un modelo real de organización del sumo.
El modelo teórico de ie, me ha servido como hipótesis para
analizar la naturaleza organizativa del sumo y en particular la
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estructura de la heya. Y para ello he confiado teóricamente en
los trabajos de Nakane (1967), Fukutake (1967) y Kitano (1962)
fundamentalmente.
Al examinar la literatura etnográfica sobre parentesco en
Japón he encontrado que en particular los teóricos divergen en
el uso de cierta terminología. Por ejemplo en el uso del
término “parentesco” y “descendencia”, y como consecuencia
varias definiciones de dózoku e ie.
Particularmente orientadora ha sido la definición dada por
Nakane con respecto a ie y el dózoku como un “grupo residencial
corporativo” (Nakane 1967).
En referencia a las relaciones que se producen en la heya del
sumo he encontrado teóricamente fructífero el trabajo de Ishino
(1953) sobre la relación teórica oyabun-kobun en piquetes de
trabajo.
Para discutir la organización formal he confiado teóricamente
en el trabajo de Rohíen (1974a) sobre la organización de un
banco japonés.
b. Trabajo de campo
Durante aproximadamente dos años y medio (1989-1992) hemos
trabajado con técnicas usuales de seguimiento etnográfico:
observación participante, entrevistas informales (algunas
grabadas), aprendizaje del argot de los luchadores, uso de
informantes, etc. La visita periódica al Sumo Hakubutsukan
(Museo del Sumo) me proporcionó otra fuente de datos, sobre
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todo históricos, contenidos fundamentalmente en revistas,
panfletos, estatutos, papeles clasificados y sin clasificar
(escritos en su mayoría a mano) y en la cabeza de alguno de sus
cuidadores.
El 9 de mayo de 1989 fui presentado, por el supervisor de mi
trabajo en la Universidad de Tokio, el Profesor Onuki Yoshio a
una de la 39 heya (al terminar el trabajo ya eran 43) que en el
citado período componían el mundo del sumo. El objetivo era
convencer al jefe de la escuela para que permitiera el trabajo
de campo. El dueño de la heya además estaba a punto de
retirarse, por lo cual se podrían observar los cambios de la
heya, el problema de la sucesión y la herencia.
Las observaciones en la heya fueron hechas fundamentalmente en
el interior, en un lugar que se llama agari-zashiki, que está
situado cerca de la sala de entrenamiento (ver plano cap. 3) y
en el primer piso (segundo en Japón) donde duermen. Pero los
movimientos eran frecuentes de una zona a otra. Algunos
luchadores de marchaban a comprar verduras a una tienda del
barrio, o iban a colgar fuera sus mawashi, etc.. Las notas de
campo se hicieron la mayoría de las veces en el momento y como
sucedían cronológicamente, y las iba archivando en pequeños
cuadernillos y fichas. Estas fichas eran después clasificadas
en un fichero temático. Clasificar las observaciones a veces
resultó ser harto complicada hasta ir conociendo las
interaciones funcionales y los significados de ciertos
comportamientos dentro del sumo.
Junto a las notas de campo como procedimiento básico para la
recogida de datos, el uso de una pequeña grabadora me
17
proporcionó una ayuda inestimable para retener lo que en otras
circunstancias se hubiera quedado en el obscuro recuerdo de
vagas conversaciones acompañadas con sake.
La visita frecuente a otras heya <sobre todo Izutsu,
Tokizukaze y Dewanoumi) me dio un panorama más completo de la
vida en las heya. El seguimiento se extendió también en otras
ciudades (Chih¿ basho) y a las giras por las zonas rurales
(jungyó).
A nivel personal he participado en multitud de torneos y
entrenamientos en el que el sumo era protagonista. He mantenido
contacto directo con los luchadores del sumo durante los
torneos. Y he podido observar la interacción entre unos y
otros. En el estadio me fue autorizada (con un brazalete de
prensa) la estrada a la shitaku-beya (vestuarios) y a los
bordes más próximos del ring. También he participado en
ceremonias de promoción, bodas, dampatsu shiki, fiestas de
despedida, sensuraku, hanaxumo, chokkiri, rengo keiko, he
frecuentado la Escuela de Sumo (sumo ky’Sshújd) en el Kokugikan
donde los nuevos aprendices pasan seis meses, he participado en
ceremoniaÁ de consagración de la arena (Dohy8 matsuri), en la
reunión de evaluación de un gran campeón (Yokozuna
shingiiinkai), he asistido y participado en las giras al
extranjero (kaigai jungy6), etc.
Muchos aficionados al sumo poseen conocimientos detalladisimos
sobre el sumo. Cada heya tiene su koen-kai o Club de
aficionados. Las charlas y conversaciones con muchos de ellos
fue de gran ayuda. No obstante, también busqué opiniones fuera
del contexto del sumo debido a que a menudo las personas muy
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“implicadas” con el grupo deforman sus juicios sobre el mismo
para magnificarlo o distorsionarlo según sus intereses
particulares. Así las consultas con profesores, editores de
temas deportivos, ex-luchadores, y periodistas ampliaron
extraordinariamente la calidad de la información.
El ingente acopio de información ha tenido consecuencias
personales negativas. La cantidad de material que he llegado a
manejar con el transcurso del tiempo me ha impedido una
agilidad en la selección de los datos. Llegó un momento en el
que en verdad “no sabía qué hacer” con toda esa cantidad de
información!. El material que es considerado en la discusión de
este trabajo responde tan solo a una parte, ahora bien la más
cuidada y pertinente que hemos considerado.
Dif icultades
El ser aceptado y reconocido en el grupo fue un proceso lento
y gradual. Aunque la observación del sumo es fácilmente
accesible al observador casual (cualquiera en Japón puede
contemplarlo tranquilamente en la televisión ), el seguimiento
continuado y el estudio consciente, hace necesaria una
“participación” que en muchos casos resulta harto difícil. Esta
dificultad es en parte derivada a la etnocéntrica idea
-sostenida en la conciencia de muchos japoneses y en especial
en el mundo del sumo- de que el sumo es algo muy “japonés”
imposible de ser entendido por los extranjeros (Dale 1990).
La misma asistencia a los entrenamientos debe ser precedida
en la mayoría de los casos por una serie de trámites y
1-9
formulismos que pueden dar al traste con las buenas intenciones
de un serio proyecto de investigación. Debido al carácter
marcadamente conservador de la gente envuelta en el mundo del
sumo, la sujeción a estas normas, a la “tradición” hace que el
acceso a este circulo no sea tan accesible como uno quisiera.
A pesar de conocer y haber practicado varias artes marciales
japonesas (durante más de diez años) y de hablar la lengua sin
necesidad de intérpretes, los primeros contactos con el sumo en
vistas a un trabajo de campo intensivo no fueron del todo tan
satisfactorios como yo esperaba. En primer lugar por que me
estaba enfrentando a un grupo de características y naturaleza
muy distintas de las de otros grupos de artes marciales de que
tenía experiencia. Mientras los grupas de artes marciales
pueden considerarse grupos abiertos, es decir, cualquier nuevo
miembro es siempre aceptado sobre la base del pago de la cuota
de miembro, en la heya de sumo las cosas se iban a realizar de
otro modo. El grupo de luchadores ya estaba consolidado sin la
posibilidad de alterarlo por el momento. La aceptación de
nuevos miembros era un proceso doble: por un lado el
reclutamiento de nuevos luchadores que se hacía no en base al
pago de un cuota sino a las necesidades internas y conforme a
un prodecimiento que describiré más adelante, y por otra el ser
miembro del Kóen kai (club de fans) en la que se tomaba parte
de forma indirecta a través de donaciones, cuotas, regalos,
etc. Además y contrario a los grupos anteriores, todos los
luchadores de una heya de sumo, eran profesionales y recibían
dinero por ello. Mi situación como extranjero y ajeno en
principio a la profesionalidad del sumo me eximía de una
20
participación activa en sus entrenamientos y mi papel como
investigador también hacía que mis actividades recayeran fuera
de los propósitos del k8en kai; así pues, mi estatus dentro de
la heya quedo limitado por una temporada a la amplia categoría
de okyaku san (visitante, invitado,). Con el tiempo logré
ganarme la conf iaflza enseñando inglés a los niños de la hermana
de la okamisan en una de las habitaciones de la heya y
aprovechando mis descansos en el trabajo de campo.
6. IMPORTANCIA
Parece ser obligada en la exposición programática de cualquier
investigación científica o en la redacción de cualquier
proyecto, o solicitud de becas, la especificación de un
apartado sobre la importancia que el trabajo puede tener.
Aunque no está claro que lo más útil sea lo más científico, en
la mayoría de los casos la importancia científica es entendida
como utilidad. En antropología lo “practico’ ha venido de la
mano de lo “aplicado” y la “ciencia’ muchas veces se ha plegado
al alago de administraciones y gobiernos, interesados más en lo
“útil” que en lo científico. He de suponer que no haya ningún
“cliente” detrás de lo que confío sean mis propias inquietudes
sobre la antropología y sobre Japón. Mi intención no es ni por
lo más remoto resolver problemas “prácticos”. No hay ningún
proyecto, ni programa, ni campaña detrás de este trabajo.
Si el adjetivo “importante” ha de ser adherido a este estudio
se debería, si acaso, a su aportación de algo nuevo a la
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literatura etnográfica sobre parentesco ritual y organizaciones
en Japón o quizás por su significancia teórica.
Esta tesis contribuiría a ampliar los conocimientos sobre los
grupos secundarios organizados sobre una base del parentesco.
Ayudaría a comprender el cambio por el que muchas instituciones
tradicionales japonesas de este tipo están pasando debido al
proceso de modernizacion. Al mismo tiempo revisa los modelos
fundamentales de parentesco en Japón y los contrasta con un
caso concreto para justificar su vigencia y aplicabilidad más
allá del parentesco mismo. En cualquier caso la presente
contribución habría de tenerse en cuenta, por todos los
trabajos futuros sobre el tema del sumo u otros grupos
secundarios basados en relaciones ficticias de parentesco.
é. TERMINOLOGíA
En japonés existen cuatro tipos de escritura: hiragana,
katakana, kanji y romaji. La escritura china kanji, fue
adoptada en el siglo IV con la introducción del budismo. Los
sistemas katakana y el hiraqana, típicamente japoneses son el
resultado de una simplificación del sistema kanji. Por último
el rómaji es el sistema de escritura adoptado en Meiji que como
su nombre indica es la romanización de los caracteres chinos y
japoneses para más fácil lectura de los extranjeros. En este
trabajo adoptaremos el sistema romaji de escritura,
El idioma japonés carece del concepto tan familiar para
nosotros del plural y singular. Así pues he respetado esta
norma sin transformarla al sistema español del plural, v.g.
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“rikisbi” o luchadores de sumo, no se escribirá “rikishis”, los
sh6gun se mantendrán como shBgun y no como shogunes, versión
modificada al plural español.
Como antropólogo he tratado de evitar en la medida de lo
posible los términos descriptivos que llevan una carga
teorética. La mejor forma de hacer esto ha sido usar el término
japonés y su correspondiente explicación , bien a pie de página
o “in situ” según la ocasión lo requiera. Por ejemplo el
término “maestro” en español representa un problema. Si en el
caso de otras artes marciales (budo) “maestro” tiene un
parecido correlato semántico con “sensei”, en el caso del sumo
“el jefe de la heya” no es llamado sensei sino oyakata que ya
no se adecua a todo el mundo de prejuicios y convenciones que
la palabras “maestro” en español y sensei en japones denotan.
De ahí que utilice más la palabra Oyakata en vez de seguir con
“jefe” “maestro” etc.. .Lo mismo ocurre con la palabra heya e
incluso ie.
Al escribir este trabajo, he tratado de mantener ciertas
pautas en la utilización de letras mayúsculas en japonés, para
evitar confusiones al lector. Continuando con el ejemplo
anterior la palabra Oyakata capitalizada significará que nos
referimos a las personas o al jefe de la escuela (heya). Cuando
oyakata sea presentada en minúsculas estaremos aludiendo
entonces al modelo teorético oyakata-kokata o al título
informal.
Los nombres de los luchadores de surto crean otro problema de
referencia. En diferentes estados de su vida, reciben distintos
nombres. Un Oyakata por ejemplo tiene un nombre legal propio
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usado en su juventud, un nombre usado como luchador, y otro
nombre al retirarse. Para evitar confusión me referiré siempre
—a no ser que explícitamente se manifieste—, a su nombre como
luchador, ya que es el más comúnmente usado en el mundo del
sumo.
‘7. ORGANIZACION DE LOS CAPíTULOS PRECEDENTES
El primer capitulo presenta el mundo del sumo desde su
estructura organizativa burocrática: El sumo tal y como es
conocido y difundido a través de la Nihon Sumo Kyókai
(Asociación Japonesa de Sumo). El segundo capítulo trata de
precisar, al contrario, el sentido de kyódótai (comunidad>, y
como los aspectos “primarios” y expresivos dominan la vida de
los luchadores. Proseguiremos -en el capítulo tres- con la
propuesta del modelo teórico de ie para la comparación y
comprensión de la organización comunitaria del sumo. El
análisis de estructura de la escuela del sumo, su segmento
basico: la heya, será discutida en el capítulo tres. En el
cuarto, la agrupación de heya será comparado con el dbzoku en
el parentesco japonés. El último capítulo <seis), estará
dedicado a la trasformación del sumo y su adaptación a los
cambios habidos en la sociedad japonesa.
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K~O KAL 11...
El surgimiento de toda la maquinaria asociacional derivada del
proceso de modernización e industrialización del país llevado a
cabo desde el período de Meiji (burocracias, administraciones,
partidos políticos, etc.), consiguió que muchos grupos
tradicionales (judo, kendo, kabuki, chanoyu, etc.) formalizaron
paulatinamente su estructura organizativa. El sumo no escapó a
este proceso y pronto la imprecisa ordenación heredada del
período de Edo (Kaisho) se transformó en una moderna
organización (Kyókai) -
En nuestra primera descripción de la organización social del
sumo empezaremos con las formas más elementales en que la
Kyñkai se organiza. La estructura de relaciones dentro de esta
asociación será descrita ateniéndonos a los fundamentos
oficiales. He optado comenzar por aquí, confiando que la
retención de las divisiones sociales básicas y sus etiquetas
ayuden a la comprensión del material más detallado que se
discutirá más tarde. Esta disposición ha sido creada,
promulgada, y en cierto modo impuesta con el desarrollo de los
patrones formales característicos de las organizaciones
modernas. Sin embargo existen otros criterios (basados en el
parentesco) igualmente relevantes, pero que están fuera del
esquema oficial, y que por consiguiente los trataremos en los
subsiguientes capítulos separadamente.
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1. NIHON SUMO KYOKAI: BREVE SíNTESIS DE SU DESARROLLO
La institución que controla formalmente el mundo del sumo
profesional es la Nihon Sumo Kyókai (traducida al inglés
comúnmente por Japan Sumo Association). Como una empresa
moderna, esta entidad -desde ahora Kyákai--- es básicamente un
cuerpo administrativo cuya fuerza de trabajo la constituye un
personal pagado que compone la parte vital de la organización.
A lo largo de su historia como lucha profesional y espectáculo
público, el sumo ha ido elaborando una complicada trama formal
que ha resultado expresada en diferentes cambios en la
organización y que concluyeron en la presente Kybkai. Sin
embargo, el aumento de reglas escritas, la electoralidad de los
cargos, la delimitación de las funciones de sus miembros, la
transparencia en el control de la gestión, secularización de la
autoridad y otras características de las asociaciones modernas,
han sido adquisiciones muy recientemente.
1927, fecha en el Ministerio de Educación reconoce los
estatutos de la Sumo Kyékai, marca una nueva era en el
desarrollo de su organización. El sumo se convierte en una
Zaidan H¿jin o fundación de utilidad pública con personalidad
jurídica y se estructura conforme los patrones burocráticos
vigentes en estos tipos de fundaciones. Hasta entonces el sumo
se había organizado de forma bastante vaga y autocrática. Desde
ahora el funcionamiento y el control de sus actividades se hace
más democrático y abierto a la luz pública. Veamos brevemente
los hitos de este proceso de formalización. En las páginas que
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siguen se intentará mostrar hasta que punto el desarrollo
aquellas características atribuidas a las asociaciones modernas
se han visto incluidas en el mundo del sumo, y hasta donde es
cierto que la Kyókai está basada en la convención, la ley y la
opinión pública como un día Tdnnies atribuyera a su
Gesellschaft. Lo que se recoge a continuación es una rápida
ojeada a la historia del sumo con especial referencia a los
cambios en su organización. Los datos están sacados de la
lectura de los en los archivos del Museo del Sumo,
la consulta de revistas especializadas y sobre todo de las
visita a las oficinas y charlas mantenidas con los ejecutivos
de la Asociación.
El sumo del período Meiji en Tokio, había heredado desde Edo
un sistema organizativo llamado Sumo Kaisho. Esta forma, que
básicamente era una iruprecisa agrupación de los jefes de las
casas-escuelas, recuerda a las organizaciones de tipo
patrimonial conceptualizadas por Weber. Las decisiones eran
tomadas ad hoc por dos de los jefes que constituían la cabeza
del grupo sewayaku, más tarde nombrados como Fudegashira y
Fudewake~ Las promociones y degradaciones de los luchadores
estaban completamente en manos de estas dos personas. Este
sistema no sólo hacía evidentes los prejuicios en determinar la
lista de clasificación, sino la arbitrariedad en el reparto de
1 Los estatutos de la asociación hm~ sido elaborados a partir de un corpus de normas y
convenciones c~je el sima ha ido trayendo en su devenir histórica y que ha cristalizado en varios Xifukóí o
estatutos de los cuales el de 1984 (Shéwa 59) es el mas reciente (revisión del kifuhói de 1961 (shñsa 43)).
2 Posiciones viqsites en el periodo Rasel (1818—1830)
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los beneficios de las veladas. Las ganancias iban primero a
estos oficiales, que luego distribuían en porciones más
pequeñas entre los jefes de las casas-escuelas para que lo
dividieran ellos mismos con sus discípulos que evidentemente
era ya muy poco. El sistema funcionó, a pesar de todo, mientras
había muchos luchadores que eran financiados por los Daimy¿
<Señores feudales). Pero después de que la disolución de la
sociedad bushi dejara a los luchadores sin otra fuente de
ingresos que las de la Sumo Kaisho, empezó a hacerse obvio que
el sumo necesitaba algunos cambios.
Además el sumo iba perdiendo popularidad conforme las ideas
occidentales daban paso a espectáculos menos “toscos”. Hubo
incluso intentos de prohibirlo al ser considerad bárbaro e
impropio de un país moderno. Los luchadores mismos eran bien
conscientes de la necesidad de acciones encaminadas al cambio
en la opinión pública. En 1878 son llevadas a cabo una serie de
reformas. Los dos máximos representantes de la Sumo Raisho
serían hechos electivos <aunque por medio de la delegación del
voto, lo cual permita cierta parcialidad), junto con dos
luchadores campeones, examinarían los resultados de los
encuentros y determinarían -después del torneo- los
incrementos y las reducciones en la paga a los luchadores
individualmente. Los responsables de la asociación serian
elegidos, con los votos de los luchadores de baja categoría
siendo delegados por los maestros de las heya. Así se redactó
en 1886 el Sumo Nakama M3shiai Kisoku, que poco después en 1889
se volvió a redactar con el nombre de Tokyo Rikishi Kai M6shiai
Kisoku. No olvidemos que nos hayamos en un período de grandes
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mutaciones y reformas de todo tipo inspiradas en occidente. La
Sumo Kaisho cambia también de nombre en 1889 y se transforma en
la Tokyo Ozumo Kyókai. Este cambio en la definición de la
organización del sumo es importante pues señala el cambio entre
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“kaisho” y “kabunakania” dedica a fundamentalmente a la
protección económica del grupo, al de “Kyókai”, concepto más
moderno que implica una movilización hacia unos objetivos con
el esfuerzo de sus miembros. Por otro lado el grado de
universalismo y abstracción de “Kyókai” (en la que ya entra el
concepto de “kaiin” miembro) supera a la “kaisho” que
simplemente hacía referencia a la reunión de personas que se
reunían en un lugar(sho) en que se celebraban las reuniones
(kai).
Como consecuencia la estos cambios, las responsabilidades de
los árbitros y los jueces fueron claramente fijadas. Los
salarios fueron también revisados y se establecieron nuevos
métodos de pago para los luchadores. Los principales cargos
directivos Torishimari, Kensayaku, Buche, y Fukubuch6 fueron
hechos electivos. Los estatutos fueron nuevamente escritos en
1896 llegando a consistir en setenta artículos.
En 1911 un acuerdo entre los luchadores y la asociación fue
contraído. Las cuentas finales de la asociación serian
supervisadas por representantes elegidos entre los luchadores
de más alta categoría. En 1925 el emperador Hirohito entonces
príncipe regente invitó a la Tokyo Ozumo Kyókai para hacer un
torneo en su palacio y como consecuencia una larga suma de
dinero fue donada a la Asociación por el Ministerio de la Gasa
Imperial en concepto de trofeo para el campeón individual. Se
sugirió al mismo tiempo que los Luchadores de Osaka también
podrían ser elegibles. Esto llevo a que en este mismo año una
invitación por parte de la Asociación de Tokio fuera extendida
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al decadente y ya sin futuro grupo de osaka para unir sus
tuerzas. Debido a la poca asistencia a los torneos de Osaka y
una economía cercana a la banca rota la respuesta no se hizo
esperar. En 1926 no tenía otra salida que fusionarse con la
organización de Tokio y 17 oyakata de Osaka se unieron a los 88
que ya había en Tokio.
Ese mismo año se redactaron los nuevos estatutos llamados
ahora Kifukéi que consistían en siete capítulos con treinta y
nueve artículos. Con la unión de Osaka y Tokio nació en 1928 la
Dai Nippon Ozumo Kyókai basada fundamentalmente en la
experiencia organizativa desarrollada en Tokio pero con un
carácter nacional. Los estatutos fueron reexaminados,
consistiendo ahora en siete capítulos con 79 artículos bajo el
nombre de Kifuk6i shiké kisoku. En los siguientes años la
organización cambió de nombre varias veces antes de que
finalmente se fijara en 1958 el de Nihon Sumo Kyókai que
continua hasta el momento de realización de este trabajo.
La guerra y la ocupación americana trajeron nuevas ideas que
transformaron definitivamente el concepto tradicional de
competición y torneo. En 1947 el sistema de prórroga (kettei
sen) fue establecido. Según este sistema cuando hay dos
luchadores que se disputan el campeonato, el campeón será
elegido como resultado de un combate de desempate entre ellos
<anterior a este sistema el campeón en un caso así era
determinado por la veteranía de los dos). Además el sistema
individual de premios fue instituido (anulando el sistema de
competición basado en la competición del grupo del este y del
oeste). Los premios al espíritu de lucha (kant6-sh8), el premio
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la técnica (gin¿-sh6), y el premio a la realización más
destacada (shukun-shó) fueron también creados para los
luchadores restantes.
Tres años después se estableció la comisión de evaluación para
la promoción de un luchador a yokozuna (máximo rango en el
mundo del sumo). Y al año siguiente, en 1951, efectivamente la
asociación rompió con el anterior sistema de selección de un
Yokozuna, basado en los criterio de la Familia Yoshida, familia
que tradicionalmente venía concediendo las licencias.
En 1957 fruto de la polémica creada por el monopolio de las
casas de te (chaya) en la venta de entradas se produjeron
importantes reformas. El funcionamiento interior de la Nihon
Sumo Kyókai fue examinado en una sección especial de la Dieta,
instigada por el extendido criticismo público sobre las
extremas dificultades envueltas en conseguir un asiento para el
torneo. A raíz de esto, un acuerdo fue alcanzado por el cual
el cuarenta por cierto de todas las entradas sería vendido al
público en general sin recurrir a las chaya. Las chaya que
antes funcionaban sin un claro control, fueron renombradas y
agrupadas bajo la dirección de la Empresa de servicios (Sumo
saabisu gaisha). Cuando en 1927 fue constituida como Zaidan
H~jin (Fundación de utilidad pública con personalidad jurídica
sin ánimo de lucro) bajo los auspicios del Ministerio de
Educación, y ya que el primer propósito de la Kydkai era
explícitamente el entrenamiento de los luchadores, se suponía
que una escuela especial se estableciera. Esto no sucedió hasta
este mismo año. Una escuela de entrenamiento fue oficialmente
abierta, en ella todos los nuevos aprendices tendrían que pasar
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en ella seis meses de preparación y estudio. El sistema
tradicional de pago a través de bonos periódicos fue
trasformado en un sistema de salarios mensuales (en los
luchadores pertenecientes a las dos divisiones superiores).
Este breve esbozo del desarrollo del sumo ha tenido por objeto
proporcionar la secuencia histórica de la evolución en la
organización del sumo, prestando especial interés a los cambios
que han transformado formalmente el sumo en una asociación
moderna. El contraste entre la organización patrimonial (Sumo
Kaisho) y la burocrática y pública (Kyókai) es ilustrado por la
transición de la dirección basada en la autoridad tradicional y
carismática a la dirección profesional Sin embargo ambos
tipos co-existen todavía, aunque el burocrático en apariencia
es el representativo. Dando pistas del contenidos de los
Aplicando el tipo ideal de tmrocracia de Weber (Economy and Society, 1978) este cabio puede ser
entendido considerando dos puntos:
Primero la transformación de la autoridad directiva: El gobierno pre-kyllkai patrimonial es un gobierno
típico de una sola persona. b jefatura cosiste en la ttaa de tantas decisiones come le es posible al líder
del grupo. Las relaciones con sus subordinados son personales y espera de ellos lealtad sin reservas y
obediencia. En el caso de la %y&kai. la autoridad es mas impersonal, más sistemática, mas limitada, y más
efectivamente delegada. La Autoridad es primeramente respetada por su competencia técnica y todos los
oficiales, incluyendo las altos directivos, aceptan una estructura de reglas establecidas. En este sentido,
la autoridad de la Kyáicaí es constitucional.
La segunda consideración se basa en el procedimiento racional: El jefe del grupo de suu anterior al
concepto de riji—chd (presidente) es impaciente con las reglas formales. Guarda si~ címntas en su sombrero y
gobierna la organización dia a día sin una política clara. Casi todo es hecho conforme a la tradición e
i~rovisado para satisfacer los requerimientos de cada torneo. El conocimiento persocwl derivado de su
experiencia profesional como luchador es el f¡mdomnto de la toma de decisiones. Micra en la Ky~kai el ideal
es un proceso sistemático basado en principios de correcta dirección. Reglas y políticas son desarrolladas
para guiar la toma de decisiones en todas las tases de actividad. Eos luchadores y empleados son
seleccionados y entrenados, asi~iados y supervisados seq~n rutinas específicas.
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sucesivos capítulos, diremos que la organización del sumo está
en estado híbrido de organización. En el sumo no existe -como
veremos- una auténtico personal administrativo profesional, son
los mismos luchadores retirados los que continúan controlando
la organización del sumo. El manejo de la Kyókai, su política
interna e incluso las decisiones más importantes son confiados
a la lealtad y la confianza patronadas según los roles
pseudofamiliares aprendidos en su diaria convivencia. Esto será
discutido más tarde.
Las siguientes páginas se dedicarán a describir la Kyókai de
forma más transversal y sincrónica.
2. ORGANIZACION FORMAL
La Kyókai, que tiene su sede y oficinas en Tokio (distrito
municipal de Sumida), se define como una “Zaidan H6jin” o
Fundación de utilidad pública con personalidad jurídica sin
ánimo de lucro, cuyos objetivos son:
investigar el camino del suso (sumódd), que es el deporte nacional (kScugi) propio de mustro país.
practicar sus técnicas, enseñarlo y difundirlo, administrando los instrumentos necesarios, y contribuir
al mantenimiento y desarrollo del sumo, al mismo tiempo que a la evolución corporal y espiritual del
pueblo. (kifuk8i 1984)
Detrás de estos “ideales” se esconden actividades más
pragmáticas que giran principalmente alrededor de las
actividades de los torneos (en Tokio, Osaka y Nagoya). Más
adelante veremos como se desarrollan éstas y otras operaciones.
Los gastos ocasionados en la realización de sus fines, son
reparados por los beneficios generados de la administración de
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los bienes de la Kyókai y sus operaciones. En general,












y los bienes operativos. Los bienes básicos
patrimonial y las propiedades que la Kyókai ha
hasta el presente como por ejemplo los terrenos
Tokyo Kokugikan), edificios (del Kokugikan)4,
s usadas en el Kokugikan>, dinero efectivo, y
Los bienes operativos serían los frutos
los bienes básicos anteriores (por ejemplo el
estadio para conciertos, representaciones,
y otros eventos, en la temporada que
los torneos oficiales), los ingresos
no es
generados
por las operaciones (por ejemplo la venta de entradÁ para la
El sumo hasta 1909 no tenía un edificio propio donde orgaRizar los tornws que se hacia en
templos pero a partir de esta fecha el primer Kokugikan es construido en el distrito de Ryoqoku en Tokio.
El uso del dinero efectivo entre los bienes básicos puede ser destinado a la adquisición de
valor~ (acciones, bones, etc..) o a la colocación a plazo fijo en bancos seq¡in decisión aprobada por el
consejo de administración (rifl-kai).
6 Precios de las entradas (en yenes) si el Kokuqikan (estaitio) de Tokio (1991)
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asistencia a los torneos oficiales, el dinero del jung#l,
etc.>, las donaciones: tanto dinero como artículos y otros
ingresos.
Investigar el uso de estos bienes, otras maneras de ingresos y
las formas que toman estas ganancias, puede ser tan difícil
como arriesgado.
Como cualquier entidad de interés público (zaidan-h¿jin) la
Kyókai teóricamente no debe estar basada en el lucro personal.
Los bienes básicos no deben ser consumidos ni hipotecadoA El
presidente hace el plan de operaciones y el presupuesto de
ingresos y gastos antes de empezar cada año fiscal. Luego con
la aprobación del Consejo de Administración (Riji-kai> tiene
que entregarlo al Ministro de Educacion. El balance general, el
catálogo de bienes, el informe de las operaciones y un
documento que explique las causas en caso de desequilibrio del
balance, ha de ser presentado por el presidente al Ministro de
Educación, con la aprobación del Consejo de Administración
(Riji—kai) y el consejo de los kanji, dos meses antes del
término de cada año fiscal (1 de enero hasta 31 diciembre). En
el caso de que sobre dinero en balance general, la manera de
disponer de ese dinero será definida aparte después de la
Los honorarios (qyara) que recibe la Ky8Éui en concepto de jwqyn era en 1991 de 5.500.000
yenes.
Sin emhar~ s~ se trata de una razón ineludible para el cumplimiento de la operaciones de la
Kyókai, se puede liqíndar algnna parte de los bienes u ofrecer como hipoteca. En este caso se necesita la
aprobación de la njí-kai y tamkén el Binistro de Educación.
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aprobación del Consejo de Administración.
La aprobación del Riji—kai y el Ministro de Educación es
importante para resolver casos no incluidos en el balance
general (como prestamos, etc.>.
No existe el sistema de “cuota de socio” propio de
federaciones y clubes deportivos. Sin embargo existe la
institución del ijiin (lit. miembros para el mantenimiento) que
se encarga de asegurar el mantenimiento. También patrocina las
operaciones y empresas que lleva la asociación. Hay tres tipos
de ijiin. 1)futsú ijiin, individual o entidad normal 2)
tokubetsu ijiin, individual o entidad especial y 3) dantai
ijiin o de grupo. Los tres tipos abonan una determinada cuota
de mantenimiento correspondiente a su categoría. Me fue
imposible acceder a los datos del momento. Sin embargo he
sabido que las cuotas se median por kuchi (o bocas). Un futsfl
ijiin podría contribuir con una donación anual mínima de hito-
kuchi (una boca). Si quisiera donar más dinero lo haría con
futa—kuchi (dos bocas) y si contribuyera con más donaría mi-
kuchi (tres bocas) y así sucesivamente. La donación de hito-
kuchi (una boca) en 1960 era de 5.000 yenes.
se distingue del futsfl en que este es
contribuido por largo tiempo o que ha donado
de dinero. El dantai ijiin es un grupo que se
de patrocinar a una escuela de sumo y a los
heya.
El tokubetsu ijiin





a. Categorías en la organización del sumo
La Kyókai se compone aproximadamente de mil cien personas, en
las que se incluyen las siguientes categorías profesionales:
Toshiyori (ancianos), Rikishi (luchadores), GyiBji (árbitros),
Wakamonogashira, Sewanin, Yobidashi (anunciadores), Tokoyama
(peluqueros) y Ippanshokuin (personal de oficina) son las
formas más elementales en las que el sumo se organiza. Excepto
la última -instituida más recientemente- todas las demás han
venido manteniéndose desde el período de Edo. Estas categorías
expresan distinciones fundamentales en las relaciones entre los
miembros. Cada una corresponde con una labor específica dentro
de la Kyékai y de la organización de un torneo. Ninguna persona
perteneciente a categorías distintas realizará roles semejantes
y viceversa ninguna persona que realice labores diversas
pertenecerá a una misma categoría. La carrera profesional y la
“filosofía” de cada una de ellas difiere y en muchos casos se
opone. Una salvedad quizás sea hecha en el caso de los
wakamonoqashira y los sewanin (ver fig.2).
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El total actual varía según un patrón anual reqular. En abril,
cuando una centena de nuevos aspirantes entran, el total se
incrementa más allá de estas cifras, y gradualmente a lo largo
del año decrece para estabilizarse alrededor de las mil
personas.
La categoría que encierra mayor número de personas es la de
los rikishi o luchadores. La palabra rikishi está compuesta por
dos caracteres que significan fuerza (riki) y caballero o
samurai (shi>. Aunque existen otras llamadas (sumo-torí, osumo--
san, etc. ésta es la más formal. Cerca del 70 por ciento de
las personas que componen la organización son rikishi activos y
casi el 90 par ciento lo han sido alguna vez.
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Entre los rikishi existen seis divisiones jerárquicamente
dispuestas. Desde abajo son: ~Yonokuchi, Jonidan, Sandanmne,
Makushita, J§ry6, y Makunouchi. En la fig.3 se muestra el orden
y la población de las divisiones.

















Sólo los luchadores de la última división (makunouchi) ostentan
títulos especiales reconocidos por la Kyókai (fiq.4). Estos
títulos también suponen una variación sustancial en el salario
según mas adelante se especifica.
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El sistema de promoción es meritocrático, es decir que la
posición del luchador viene determinada únicamente por los
resultados en los combates. Factores como la edad o el tiempo
de permanencia en la Kyókai no intervienen en la elevación del
estatus, aunque si median en la ocupación de algunos cargos en
la Rikishi-kal (Asociación de luchadores).
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11 Xasugafuji 1966 1981
33 12 Oozutsu 1956 1971
34 12 t$ituúimi 1962 1918
35 13 Kitakadúdái 1966 1981
36 13 lomoefuji 1971 1986
37 14 Enazakura 1966 1977
38 14 Daijuyaa 1959 1975
39 15 lakanofuji 1963 1979
40 15 Ry~qoku 1962 1985
Desde que en 1957 el sistema de salarios (Gekkyñ seido) para
los luchadores fue establecido, todos los luchadores de las dos
últimas divisiones empezaron a percibir un sueldo mensual. Los
luchadores de las cuatro restantes divisiones todavía en el
tiempo en que este trabajo de campo se realizó no percibían
salario mensual alguno. En la fig.6 se expresan este sistema de
sueldos en el 1991.










Toshiyori es la segunda categoría en número y que representa
un 15 por ciento respecto al total. Mientras la categoría de
rikishi no tiene teóricamente ninguna limitación en número,
toshiyori se ha mantenido en 105 miembros desde la unión de la
organización de Osaka y de Tokyo en 1927. Esta categoría
encierra a los luchadores que, en virtud de sus excelentes
resultados, han conseguido, retirarse con intai al final de su
carrera. Para un rikishi que decide retirarse de la vida activa
como luchador se distinguen dos formas de retirarse: h~;gyó
(abandono) e intai (retiro). La primera no le capacita para
alcanzar la categoría de toshiyori, por tanto un luchador que
se retira con haigy6, tendrá que abandonar completamente la
organización. Los luchadores que han alcanzado ciertos
9requisitos exigidos por Kyókai, podrán retirarse con intai,
lo cual les capacita para celebrar una ceremonia en su honor el
danpatsu-sbiki, la cual ritualiza públicamente el paso del
estatus de luchador al de “anciano” que es el verdadero
significado de la palabra toshiyori.
En muy raras ocasiones un luchador que no reúne las
condiciones para el intal (retiro) -y que por tanto se retira
con haigyd (abandono>— le es permitido continuar en la
asociación. Este es el caso de las categorías de
wakamonogashira y sewanin. Suponen un 10 por ciento de la
Kyókai y su estatus es inferior con mucho al de toshiyori.
Existen dos formas de retirarse en el mundo del sumo: 1) iiaiqy8 o abandono y 2> Intai o retiro.
Cuando un luchador no ha alcanzado los requisitos necesarios que Impone la kjbkai tiene que abandonar
<ilaigy&).
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Wakamonogashira significa “cabeza de los (luchadores) jóvenes”
y su posición es ligeramente superior al de sewanin o persona
que cuida, ayuda o está al servicio de otra.
Para describir a las categorías de gy6ji, yobidashi, y
tokoyama muchas veces se emplea, en el mundo del sumo, el
término uragawa o personas detrás de la escena. Corresponden
con las traducciones de árbitro, anunciador (de los combates) y
peluquero, pero estas son mucho más que esto. Según mis
informantes un gran número de ellos entró primeramente como
luchadores pero en vistas a sus escasos resultados decidieron
continuar como “uragata” en el mundo del sumo. La posición más
prestigiosa entre ellas es la de árbitro o gy5ji. Incluso dos
árbitros tienen la consideración y el título de “anciano”
toshiyori: los representantes del este y el oeste. El número
máximo de gyóji, está limitado por el momento a cuarenta y
cinco personas La categoría de yobidashi tenía mucha fuerza en
edo pero con el paso del tiempo ha perdido prestigio. Sin
embargo, su presencia es insustituible pues además de realizar
rituales vitales para el desarrollo del torneo, son los que
tienen los conocimientos para la construcción del dohyo o ring
donde tienen lugar los combates. La forma de pelo chonmage
característica de los luchadores de sumo necesita ser mantenida
en todo momento, esto es lo que hace que otra categoría de
profesionales tenga existencia: los tokoyama. La misión
fundamental de tokoyama es cuidar que en todo momento el pelo





















































































































































































































































El sumo es un mundo de hombres, por lo tanto la mujer tiene un
papel muy limitado dentro de la organización. En ningún caso
tienen un puesto de responsabilidad. Su trabajo está incluido
en la categoría de Ippanshokuin (empleados de oficina>,
ocupando puestos relacionados con la venta de entradas en
taquillas, teléfono, y la oficina. En ningún caso tienen un
puesto de responsabilidad. Durante «xi trabajo de campo nunca
conté más de diez mujeres entre el personal fijo de la Kyókai.
Esta última categoría ippanshokuin está completamente al margen
del ritual y los detalles estructurales del torneo. Esta
compuesta básicamente de oficinistas, contables y
administrativos.
De todas las categorías sociales descritas, la de los
toshiyori o ancianos es la que alcanza un sentido pleno como
miembro del grupo. Las demás categorías, pertenecen a un
sistema de roles que están separados de las posiciones
centrales en la toma de decisiones y que por tanto no pueden
ser promovidos en los cargos de poder y responsabilidad dentro
de la Kyókai. El estatus de los toshiyori es consistentemente
superior al de las demás categorias en parte porque sus
intereses están fundidos con los de la Kyókai cuyo control
detentan. Esto no quiere decir que en los demás grupos no
exista un una unidad de intereses para con la Kyñkai o la
ausencia de un compromiso recíproco extensivo. Se asume que
pertenecen al sistema y se espera de ellos motivación en su
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trabajo y lealtad en sus relaciones con otros miembros. En
realidad sus roles están funcionalmente tejidos en una red de
necesidades mutuas cuyo equilibrio es vital para el buen
desarrollo de los torneos.
b. Esquema oficial
En la discusión de la estructura formal del mundo del sumo
trataremos fundamentalmente con la categoría de toshiyori la
más importante en el diseño del esquema oficial y la
configuración de la Kyókai en general. La figura 12 ilustra la
manera en que la categoría de los toshiyori se organiza en un
sistema de grados títulos o posiciones. Estos grados están
jerárquicamente organizados. Ile arriba hacia abajo son: 1) riji
o directivos; 2) kanji o secretario general; 3)inn o
comisionados 4) sanyo o asesor; 5) ehunin o jefes; 6) jókin o
simplemente toshiyori.
En esta división no hemos tenido en cuenta algunos títulos
flotantes, que existen coyunturalmente, como el s6danyaku que
se encuenta inmediatamente después de los rangos de riji. Este
grado por ejemplo se concede generalmente al presidente o
rijicho cuando acaba su mandato y antes que le llegue la fecha
oficial de retiro. Tampoco hemos especificado otros títulos que
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sanyo , shunin, toshiyori
22
pueden variar o cambiar de nombre en cada legislatura para
resolver problemas de estatus cuando un cambio repentino de
10
posiciones acontece en la organización
10 Rohíen Thomas coMtata taéién esta forma de guardar la cara’ de algunos títulos en la
orqanizacián de un banco (Rónlen 1974: 24—25). En el cas del sima aparte del ya descrito existen otras c
el de un yakiriri taigu o el de iiii yakuin taigu kydká zaihí o el de un I~yabi zaiki que han sido tatiñ
establecidos para resolver problemas dentro de la organhzacion. Estos títulos son utilizades de este modo




Los grados de sanyo, shunin y toshiyori o jókin los hemos
considerados en la misma división pues tanto su estatus como su
nivel de ingresos es muy semejante.








Los trabajos más sencillos y de menor responsabilidad son
reservados para los recién admitidos, que todavía no tienen
título (solo usan el de toshiyori) tras su retiro de la vida
activa como luchadores. Por ejemplo estos nuevos toshiyori se
encargarían de las taquillas en la entrada del estadio o
proporcionando seguridad en el recinto. Conforme vaya pasando
el tiempo serán promovidos a otros puestos hasta quizás servir
como gerentes de pequeñas subsecciones. El cargo de shinpan o
juez es uno de los más preciados dentro de la organización, que
dura hasta bien entrados los 50 años después de lo cual se
encargan de responsabilidades menos exigentes. Pero no todo
está determinado por la veteranía. La edad y los años de
servicio de por sí no tienen una prioridad sobre los títulos en
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la designación del poder y de los cargos, aunque sí ayudan a
la valoración en la adjudicación de los títulos. Hemos dicho ya
que la categoría de toshiyori es meritocrática, por tanto más
importante que la edad y el tiempo en la Kyókai es su máximo
resultado y último título alcanzado en su período de luchador.
Ciertamente el título conseguido en el período activo de
luchador es un criterio que determina en gran medida la
promoción rápida. La escalera de títulos y puestos
orqanizativos de la Kyñkai tiende a ser subida más rápidamente
por los antiguos campeones (Yokozuna y Ozeki) que para el
resto de los grados. Por ejemplo los grados de riji o de
rijich5 son siempre ocupados por antiguos yokozuna (gran
campeón> y ozeki (campeón) (ver fig.4)
Sin embargo el hecho de haber logrado excelentes resultados en
el período activo no supone un ascenso automático a los cargos
y puestos ejecutivos. Es aquí donde intervendrán los factores
antes señalados (edad, permanencia en la Kyókai) y otros
aspectos informales -quizás más importantes— que desbordan los
contenidos de este capítulo y que iremos estudiando en los
sucesivos.
Los toshiyori como categoría no tienen ninguna seña exterior
que muestre la identidad de su grado. Contrariamente a los
luchadores y árbitros (gy~ji) -cuya jerarquía se aprecia
fácilmente por la variación en su kimono tradicional y en
muchos otros detalles de su vestuario- en la categoría de los
toshiyori, se viste con “chaqueta y corbatat Muchas veces he
escuchado frases del tipo: “futsú no sarariman ni natta” (me he
convertido en un empleado corriente), cuando un luchador se
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retira y cambia su atuendo. El tono de sus trajes es
generalmente obscuro y muy conservador, produciendo desde fuera
una sensación de uniformidad. Además cuando están trabajando en
el estadio substituyen las chaquetas por unas “cazadorast’ de
tela azul en las que tan solo figuran las letras “Nihon Sumo
Kyékai” (Asociación Japonesa de Sumo) que los homogeneiza aún
más y los hace parecer más iguales. El grupo de jueces, aunque
I~1
viste un kimono especial (haori haí~cama) no tienen ninguna
identificación que los haga distinguibles entres si. Sin
embargo todo el mundo es consciente de estos estatus y nadie
confunde sus posiciciones respectivas. Un ejemplo es la
disposición de los lugares en las reuniones de trabajo o en las
ocasiones especiales, ceremonias o rituales. El toshiyori de
más alto título estará siempre a la cabeza y en el lugar
considerado de mayor importancia. En el sikkó-bu o la
habitación de la junta directiva las mesas están dispuestas de
tal manera que los despachos de los riji con más autoridad
están más cerca de las ventanas12. La jerarquía es siempre
mantenida en el orden de los asientos, en las entradas o
salidas de los edificios. Cuando personas de diferente título
se encuentran, el grado geométrico de inclinación en el saludo,
Este atuerdo (h@ad hakaaa> es también utilizada por todos los tnstúyori en ocasiones rituales.
12 En mis visitas a otras empresas de cuello blanco (HHK) y de cuello azul (F¡hitsu) pude
comprobar la constancia en la disposición de las mesas de trabajo. El empleado puede medir por si mism su
ascenso en la empresa por el grado en que su despacho se acer-que a las ventanas. Es muy raro que los jefes
dispongan de habitaciones privadas, y por lo general comparten una gran sala con todos sus subordinados.
Invariablemente para reconocer a uno de estos ejecutivos hay que dirigir la mirada a las ventanas.
54
Fiq.14 Toshiyori con relación al título conseguido en
el período activo como luchador y su año de nacimiento (1992>.
Título Nabre Título Año
(Toshiyori) (Luchador> nacimito
Ñijichd Desanonmí Yokozuna 1938













Iin-yakuin lzutsu Sekiwake 1929
Kaiiaregoma Ozeki¿ 1948
Iin—Ky~cai Seldnoto Sehduáe 1940
Hidenoyaua Selduake

























































































































































































































































el nivel de cortesía en el lenguaje y la reserva (enryo) se
utilizarán como indicadores que informan sobre el estatus de
cada uno. Invariablemente el inferior se inclinará más bajo,
utilizará el keigo (lenguaje de cortesía) y adoptará en general
actitudes pasivas (dejará que el de mayor estatus dirija la
conversación, se limitará a asentir, mostrará signos rituales
de humildad, etc.>. El uso de los títulos, en lugar del nombre
de las personas, es usado en el caso del presidente “rijicho” y
en algunas ocasiones para referirse a los directores “rijí”.
También en las tarjetas de visita que me daban cuando era
presentado, el título estaba escrito de forma visible pero en
13muy pocas el cargo
Para conocer la naturaleza de las actividades tenemos que ver
que relación une los títulos con los cargos en la organización
del trabajo.
El cuadro de la fig.15 muestra el esquema formal donde está
reflejado el sistema de autoridad y comunicación de la Kyókai
en la organización de sus actividades. Las casillas y líneas
del cuadro de organización muestran la cadena que siguen las
ordenes e intormación. Al mismo tiempo las líneas verticales
dan cuenta de las relaciones de autoridad, y las líneas
discontinuas muestran tan solo las relaciones consultivas. El
cuadro expresa también una jerarquía, en la
13 Los títulos solas no especificm la naturaleza de la actuidades ~srroIladas ni las
relaciones mutuas. Sin eéarqo son en sí ya una recompensa debido a la gran importancia que en 3~dn es
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cual a algunos individuos y grupos les son dados los derechos
para extender ordenes a otros.
En la cabeza encontramos la hy6giin kai o el consejo general.
Esta junta está formada por todos los miembros de la categoría
de toshiyori (105), representantes de los luchadores <4) y de
los árbitros (2)14. Ellos son los que eligen cada dos años al
cuadro ejecutivo de los riji compuesto por diez miembros. Los
riji, reunidos en torno a la riji—kai o comité ejecutivo, a su
vez, eligen al rijiché o jefe del comité ejecutivo o
presidente. Los riji son los que verdaderamente representan la
Kyókai, controlan totalmente los torneos, promulga reglas
respecto a cualquier aspecto relacionado con el sumo (combates,
vestimenta, conducta, etc.>, y las hacen cumplir. Por tanto el
verdadero lugar de toma de decisiones y autoridad es la riji-
kai. La autoridad del presidente (riji-ch6) es también
considerable. Las reuniones de la riji-kai son convocadas
invariablemente por él cuando algún problema necesita -en su
criterio- ser urgentemente tratado. He escuchado en infinidad
de ocasiones, tanto dentro del sumo como fuera, comentarios del
tipo “mae no riji-ch¿ iro iro na koto o shimashita” (el
anterior presidente hizo muchas cosas) o “Shin rijichó ga dono
yóna henkan wo Kyókai ni motarasu ka mitemimashó” (vamos a ver
que giro toma ahora la Asociación con el nuevo presidente), en
definitiva comentarios en los que se trata la Kyókai como si
estuviera gobernada por un solo hombre (como en las
organizaciones patrimoniales>. Formalmente solamente el
presidente riji-cho está exento de participar en el diario
14 Los luchadores son elegidos por la rikishi-kai o asociación de luchadores y de igual forma los
árbitros son elegidos por la gy6ji—kai o asociación de árbitros. Sin embargo siempre coinciden con los
luchadores y árbitros de las máximas posiciones.
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compromiso con las actividades de los departamentos y
secciones. Salvando esta excepción, todos los demás riji tienen
puestos ejecutivos en la organización misma del trabajo.
Algunos son jefes de más de un departamento. Por ejemplo uno de
los riji -el que es considerado extraoficialmente
“vicepresidente”— puede ser jefe hasta de seis secciones a la
vez. Otro lo es de tres. y los restantes riji son jefes de un
departamento respectivamente. Así todos los departamentos y
secciones están unidos directamente con el mundo ejecutivo. En
la fig. 16 se muestran las relaciones de los títulos con los
cargos.













































































































































































Las operaciones de la Kyókai con el tiempo se han hecho cada
vez más especializadas. Están ordenadas bajo el Departamento de
Empresa (3igy~-bu>. Aquí dejamos resumidos los cometidos de las
divisiones y secciones:
Unei stnng~ nn kai.— Es una emisión tiffie por misión, vigilar la administración de la I<yókai. Se toné
en 1957. Esta formada por mas de siete y menos de quince personas que pertenecen a circulas financieros,
políticos y académicos. La duración como miembro es de das años
%ansatsu iin—kn.- El nombre formal es Sumo kyóg~ kansatsu un kai (ComitÉ de inspección de los combates de
sima). Se formó en 1972 para prevenir, inspeccionar y castigar los combates intencionadamente simulados o
falsos de esoíritu de embate en los torneos oficiales.
Keiei kyS gi—kai.— En este comité se reúnen los miembros representantes de cada categoría profesional.
Tiene por objeto manifestar las opiniones de cada responsabilidad profesional para un mejor funcionamiento
de la administración. Consta de dos de rijí, dos un, das shunin, cuatro toshiyori. cuatro rikisiu, dos
gy~ji, un i.a~cagonoqashira, un sewanin, dos yobidashi y dos tolwyama. La duración de los cargos es de dos
años.
Kóshó nintei iin—kai.-- Cuando un luchador tiene que retirarse por una herida sufrida en el torneo anterior,
existe una comisión compuesta de das miembros de Kúshó nintei un, el jefe y el sub—jete de los jueces
(stiimpan bucht, shimpan fukubuch6) que analizan juntos si la herida es considerada I<óshó, es decir debida a
transcurso de un combate en el torneo oficial. Asi el luchador puede mantener su posición de entonces,
awwie descanse un torneo. Sin embargo la duración del descanso no puede prolongarse a mas de un Torneo.
Jigyó—bu.— Las operaciones de Tokio y otras operaciones realizadas por la Kyókai, que no pertenecen a otras
divisiones corren a cargo de Jiqyó—bu. Aunque no está reconocida como titulo el director de esta división
tiene una posición equivalente a vicepresidute.
Chihóbasho—bu.— Es la división que realiza y aéinistra los Torneos de Osaka, Nagoya y Fituolca. Cada tornee
está a cargo de un nt que junto con un un, dos shunin. viajan con antelación para no tener atrasado el
espectáculo.
Shidótukyú—bu.— División está destinada a la difusión y enseñanza de sumo y a la realización de cursillos
de técnica.
Sumo&—j&- Se encuentra en el mismo recinto del Estadio (Kokugikan> en Tokio. Está abierto especialmente
para los estudiantes, pero pueden hacer uso del él también cualquier persona en general. Se encuentra baje
la dirección de la división Shidñfu#yu—bu. Esta división coloca regularmente a los Shidóin (guías,
enseñadores) y de vez en cuando pueden utilizar los luchadores cae Shidóin de torta extraordinaria. Existe
sistema de examen y diplomas para los miembros (Kaiin) que superen los cursos.
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Jungya—bu.— Esta división se encarga de los planes y realización de las giras por las regiones de Japón y
del extranjero (donde no tienen lugar los torneos oficiales).
Shinpan—bu.— Esta división consta de un número fijo de veinte jueces, cuya misión es la velar que las
decisiones del árbitro (gy8ji) se tomen de forma correcta. En caso de dwia en la decisión de mm combate, los
jueces pueden convocar un moooii (juicio> en el que los jueces substituirán al arbitro en la responsabilidad
de la decisión final. Los jueces son elegidos por la riji—kai y son nombrados luego por el rijichd. Su
período de cargo es de un año y cada año son reelegidos después del torneo de Enero <primer torneo del año).
Seikatsusidé—bu.— Se formé en 1972 para enseñara y hacer respetar las normas y forma de vida del mundo del
sumo. Los miembros son los shiso de cada heya y un miembro de la asociación de árbitros (Gyoji—kai).
Sumokyóshfl—jó.— Es el lugar donde se educa a los luchadores registrados como pertenecientes a la Hyókai. Se
formé en 19S7. El. período de tiempo que los luchadores permanecen en este lugar es de seis meses. «demás de
las clases prácticas hay clases de cultura como: Historia de sumo, Sociedad, ftokugo (idioma del país).
Medicina deportiva, Shigín (recitación de poesías de estilo chino), Fisiología.
Yokozunasfiinqiin—kai.— Se formó e 1950 para contestar o aconsejar sobre la consulta de la asociación en
torno a la recomendación de yoftozuna y varios asuntos relacionados con el título yokozuna”.
Ijiin—kaí.- Está establecida para asequrar el mantenimiento y la subsistencia de la Kyókai y patrocinar
sus operaciones. Los miembros de la ijiiin—kai están obligados a pagar una cuota de mantenimiento. Dentro la
Ijiin—kai hay tres tipos de ljiin: 1> Futsú ijiin ZYfokubetsu ijiin 3) Dantai ijiin. Las reglas de
pertenencia a estos tipos están aprobados por tu riji—kai. Para ser Ijjin se solinta cmi las formalidades
debidas y luego tiene gte ser aprobado por la rijí-kai. Una vez pagada la cuota, no importa por qué ra.?ón,
la cuota no será revuelta.
Sume hakubutsu—kai.— Se formé en 1954 cori el objeto de cstribuír al desarrollo de la cultura del sumo.
Entre sus actividades está la irwestigaóón sÉre s¡mo, la exhibición de objetos, colección y archivo de
documentos, ponenciasr SOSulZrI(5 y cursillos.
Sumo hakubutsu—Ran un e iin—kai.— Lleva la administración del museo de Muerdo con las decisiones de esta
comisión que el director del museo se encarga de realizar.
Shinryó—jo.- Está establecido para la consulta de los miembros de la asociación y su familia (miembros
también del sindicato de seguro de enfermedad del sumo, kenkó ho¿<en kumiai). al mismo tiempo que se
establece para la investigación de los problemas médicos y corporales propios del sumo. Está abierto
también para el público en general.
Kenkó hoken kumiai.— Todos los miembros de la Kyókai están asegurados a este sindicato. Lleva a cabo además
de las operaciones de seguro (cuentas, archivo, etc.) y realiza reconocimientos médicos para los asegurados.
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Para los luchadores de categorías inferiores a makushita, las primas de
totalidad por la Myókai. Cuando se produce alqma herida sufrida por los
combate, se considera como lesión ocurrida durante su trabajo, los gastos
por la Kyókai.
este seguro son cubiertas en su
luchadores en el transcurso de un
en el tratamiento serán cubiertos
Kokuqikan sabisu gaisha anriaijo.— Antes de 1951 se conocía como chaya o casas de te. Estas chaya son las
que se encargaban de bebida y comida a los espectadores. La nueva definición de las chaya’ es la
facilitación a los aficionados en general de la venta de las entradas, la venta de la comida y bebida y la
acomodación de los espectadores. En la actualidad en el estadio de Tokyo existen veinte, en el de Osaka
doce, en el de Nagoya hay diez.
Rikishi—kai.— Es una asociación que se forma entre los luchadores de la categoría superior a jurya. Antes
los árbitros se incorporaban a este grupo pero a partir de 1958, los árbitros se independizaron para formar
su propia asociación, su objeto es profundizar la amistad y la ayuda mutua y también consultar su opinion.
Regularmente se reúnen antes de celebrar el torneo. Los ejecutivos (yakuin) son elegidos pr voto pero el
presidente suele ser elegido entre los yokozuna más veteranos.
Gy§ji—kai.— Todos los árbitros pertenecen a la ~ydji—kai.En el caso de que se reclute nuevos árbitros
cao Gyñji, la Gyóji-kai entregará una solicitud de admisión a la Kydkai para pedir su permiso. En la Qyóji—
<al los nieves aprenden el método de arbitrar baje la dirección de los sunpai (veterana>.
La división del trabajo coníleva, además, la delegación de
responsabilidades. Si la autoridad se delega, es debido a la
existencia de canales autorizados de flujo de mandatos e
información. Por ejemplo, aunque aparentemente un escalón más
alto, la Comisión de Evaluación Administrativa <Un’eishingi
iinkai), no tiene un derecho formal de dar ordenes directamente
a las divisiones de operaciones. Ordinariamente
departamento es un grupo auxiliar. Recibe instrucciones desde
los niveles de administración y política más altas y hace
recomendaciones a estos niveles sin tener que supervisar
directamente las divisiones de operaciones más bajas. Si el
Encargado del Sumo D3jñ quiere comunicar con un miembro del
Comité Ejecutivo no pasará por alto al director del Shid¿
este
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fukyú - bu. Si un miembro de
comunicar con el director de la
de Tokio (Chibé basho) sobre
espera que lo haga a través de
turno lo comunicará a su subord




la división del iungyo quiere
di’~ is lón de los Torneos fuera
un problema de política, se
su jefe. Este último, en su
inado en la división del Chiflé
esta división (Jigyóbu> . las
es transmitida a traves de sus











dividido la Kyókai mantiene un consistente esfuerzo
la asociación no deje de funcionar como un todo. Las
periódicas (kaigi) poseen esa finalidad de
En los niveles de administración y política
las reuniones ( La rij i-ka 1) son levadas a cabo
año pero pueden ser convocadas extraordinariamente
momento que se estime oportuno. La junta
(untei~shingi~kai) se reúne seis veces al año.
tienen lugar de un nudo fijo cii otros niveles,
sección de jueces siempre se reúne dos días
antes del comienzo de un torneo para decidir el orden de los
15 Realizando el trabajo de campo en una gira por provincias, tuve ocasión de comprobar la función
de esos canales, La presencia de un nuevo oficial (quien no me conocía) en la puesta de entrada al recinto
donde se realizaba el torneo hizo, que mi acceso al recinto se demorara tanto como las ordenes se cencÉijeran
por el conducto adecuado. Aunque le aseguré por medio de documentación, que tenia el permiso de un miembro
del comité ejecutivo (Rijí), y les di todo lujo do detalles sobre mi identidad y mis relaciones con mietros
de otros departamentos, el canal no era adecuado. Yo no estaba acreditado como periodista tampoco. En ese
mismo lugar me puse en contacto con un Riji y este ILmo por teléfono al director del Jungyd. El director de
junqyó dio ordenes a otro oficial y asi hasta que informaron de mí al desconocido de la puerla. ti
conocimiento de la importancia de estos canales me tue de suma utilidad a la hora de participar el ma
importante variedad de acontecimientos.
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combates (torikumi-hesei-kaiqi). Una vez acabado el torneo, al
día siguiente se convoca la junta para la deliberación sobre la
promoción de los luchadores de más alta categoría (Yokozuna-
shingi-iinkai). Y unos días después se reúne un comité para la
elaboración de la lista de clasificación general de los
luchadores (Banzuke—hensei-kaiqi). Las reuniones de tipo
ritual, como la ceremonia de construcción del ring (dohyS-
matsuri) y social, como por ejemplo la ceremonia de entrada y
también de graduación de los luchadores de la escuela de sumo
(sumo-kyfishCi-jo--shotsuqy’ó-shiki), son mucho más corrientes.
Ellas actúan como un medio informal de comunicación. Su
importancia funcional será tratada con más detalle en los
capítulos que siguen.
El famoso sistema de decisiones “ringi” según el cual
recomendaciones de otras secciones o personas son consideradas
para desarrollar nuevas políticas no parece ser el caso del
sumo. En el Sumo el comité ejecutivo toma las iniciativas.
Existen muy pocas revisiones de las acciones iniciadas en los
niveles de abajo, por tanto los conflictos u objeciones
presentados por las distintas secciones son prácticamente
nulas.
En resumen se podría afirmar por lo dicho que
estructuralmente, la Kyókai, ha sido diseñada conforme a un
esquema semejante al burocrático. Está hecha de ejecutivos y
subordinados traídos juntos para desarrollar los objetivos
propuestos en el kifukói o estatutos de la Kyókai. Su grado de
complejidad evidencia que la Kyékai está organizada alrededor
de los mismos principios sociológicos que cualquier
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organización política, educativa o empresarial moderna. La
división funcional del trabajo, la delegación canalizada de
responsabilidades y la colaboración compleja son fundamentales
para que los objetivos dibujados se cumplan eficazmente. Su




En el primer capítulo hemos querido poner de manifiesto el
tipo de grupo secundario del que vamos a tratar. Hemos tratado
de acentuar deliberadamente la dimensión asociativa e
instrumental que la Kyókai representa. Intentamos revelar,
mediante el análisis de su andamiaje, ciertas realidades
comunes, ciertos parecidos con el tipo de organización formal
que se desarrolla en las organizaciones modernas y en general
en cualquier grupo secundario. Vimos que la Kyókai tenía como
objeto la realización de unas tareas específicas y que estas
eran básicamente el eje donde gira la organización del sumo.
Los esfuerzos de sus miembros se coordinaban y conducían -
mediante un sistema jerárquico de autoridad- en vista a cumplir
unos intereses utilitarios generados de su plan estratégico.
Se podría pensar en vista de lo anterior -trabajo dividido,
asignación calculada de tareas- que la colaboración espontánea
no es posible. Y no seria difícil negarlo puesto que la
comunicación -dado que muchas de las ocupaciones están
relacionadas con simbolos: cuentas, cartas, avisos, números,
letras, documentos- seria indirecta (escrita). Incluso
admitiendo ciertos grados de aproximación personal
imponderables, la relación personal aunque exista, tiende a ser
teóricamente secundaria para el desarrollo de sus actividades.
El énfasis puesto en los intereses externos en teoría tiene que
imponerse idealmente a los contactos afectivos.
.7’
Casi estaríamos tentados a afirmar que -según lo examinado-
los miembros del sumo valorarían su pertenecida al grupo de un
modo instrumental, en tanto en cuanto existen unos determinados
fines que tienen que ser cumplidos y una organización ad hoc
para hacerlos cumplir. Sin embargo -como intentaremos comprobar
a continuación— en muchos detalles de la vida cotidiana, en
otras esferas de actividades, la realidad del sumo se gobierna
más en el nivel de las relaciones humanas que por el influjo
formal de una estructura burocrática.
En este capitulo nos alejaremos pues de los conceptos de
eficiencia, maximización de los beneficios, división formal del
trabajo. Dirigiremos nuestro análisis a los aspectos
comunitarios y expresivos. Es aqui donde el sumo difiere de
otras organizaciones deportivas modernas y donde más necesaria
se hace una aproximación antropológica. En la organización día
a día, es donde la organización social del sumo se revela de
forma expresiva y emocional como un gemeinschaft, cuyo sentido
escapa al logro de unas metas y cuya recompensa está en las
relaciones mismas.
1. EXCLUSIVIDAD Y “NOSOTROS”
Cuando la Ministra Portavoz del Gobierno Sra. Sumiko Takahara
quiso entregar de sus manos el trofeo al luchador campeón en el
Torneo de enero de i990 se encontró frente a una rotunda
negativa de la Asociación de Sumo (Mainichi BMI7 News
6/II/’92Y Un hombre tuvo que sustituir a la Ministra para la
ceremonia: A las mnjeres no les era permitido tocar el dohy¿.
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El carácter obscuro y enigmático mostrado en incidentes como
este nos va ha servir para empezar a ilustrar la naturaleza
micro-cósrnica y cerrada del mundo del sumo. La cuestión de la
consideración de la mujer como elemento contaminante y tabú no
nos interesa de moment¿. Para nuestros fines que son la
descripción de los aspectos comunitarios del sumo, es el hecho
del rechazo de una institución política, representativa del
estado -que se supone es aceptada por todos— y basada en
principios universales, bajo “razones” y “justificaciones”
particularistas, internas, y “nuestras”. En el sumo -hacemos
las cosas así, no nos Importa lo que suceda fuera; podemos
seguir nuestra vida independiente al margen de lo que acontezca
a nuestro alrededor -podría ser la interpretación de este
incidente. No es el primer suceso ocasionado por la manera
particular de hacer las cosas en el sumo. El tema de las chaya,
o tiendas de te, que controlaban la venta de entradas, a la
“antiqua’, es decir a través de un sistema de relaciones
“patrón—cliente”, fue discutida en una sesión del parlamento y
aunque se consiguieron algunas de reformas, entre ellas el
cambio de nombre de las chayas, la institución continúa
existiendo pese a las críticas, casi en su forma original.
1 Baste tan solo coment.ar que en multitud de ocasiones htía observado en mi tratajo de campo
como se evitaba que l~ mujeres pasara por el dohyó
[Enuna ocasiúi una aficionada dol. sis y amiga da los luctat&es se aproximo tanto al recinto que los
luchadores alarmacÉs se dirigieron a ella recriminado en voz alta su comportamiento. En otra ocasión, se
citrió el dohyo con una ma para que, debido a la falta de espacio se pudiera celebrar una comida informal
en la que participaban mujeres. Ttién. en el Káugikan se cubre con una lo. cada vez ~ietermina un din de
torneo para evitar que pudiera ser tocado accidentalmente. La excepción es el último día, pues a partir de
entonces, como no hay coabates, el ~tihlicou general se acerca a ver lo y a tocarlo)
‘13
Amparados muchas veces en la retórica de la “tradición” los
límites que separan el mundo del sumo de otros grupos son
investidos de gran importancia y tienden a delimitarse
claramente saliendo a la luz pública a través de este tipo de
incidentes. Como consecuencia, un fuerte sentimiento del
“nosotros” y del “ellos” es desarrollado y el resultado muchas
veces se convierte en un alto grado de parroquianismo y de
alsíación.
En general, el sumo es reputado en amplios círculos sociales y
de opinión pública, como una de las instituciones más
conservadoras y “feudales” de Japén. Esta hermética apariencia
es en parte reforzada por un “especial” tratamiento informativo
y una extremada susceptibilidad a que la celosamente preservada
“tradición” (pretendida continuación histórica con un agónico
pasado) se vea dañada. Así la “centralización” de la
información o lo que es lo mismo, el control de la información
sobre el sumo a través de medios “oficiales’2 aprobados
coadyuvan a que del sumo se tenga la impresión de tratarse de
un mundo cauteloso, reservado y un poco “aparte’3
2 Solamente los medios informativos acreditados y miembros del club de prema (kisha Kurabu)
tienen la posiMlidad de cÉrir la información en el estadía. La televisión estatal HHK monopoliza las
retransmisiones de radio y televisión en directo. Los anunciadores y reporteros destacan por su habilidad
para calibrar y ponderar sus coment.aríos en relación al sa. Las entrevistas a los luchadora sorprenden
por la absoluta falta de imaginación en las pregunta. Ins luchadores sorprenden por la áuluta falta de
imaginación en las respuestas. Los reportajes en periodo de torneo son muy escasos y los concedidos se
realizan bajo severas precauciones. La ura visita para ver el entrenamiento en las heyas debe ser
canalizada mediante vías formales’ y carta con respuesta.
Hay que reconocer los recientes esfuerzos de mostrar una imagen del suma n& acorde con la
realidad social japonesa. Las imágnes mas utilizada sur las de los luchadores con sis hijos (Ydtoztma
(continúa...)
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Si esta es la impresión que se tiene desde fuera, la
conciencia de ser diferentes desde dentro del sumo no dista
mucho menos. Existen varios elementos que refuerzan el sentido
general de “nosotros’t en el sumo. Los luchadores de sumo
visten de una manera distinta, comen cosas distintas, y hacen
cosas diferentes al resto de los japoneses. Su forma de vida es
reconocida por ellos mismos como “dento”, “tradicional”.
El sentimiento de “nosotros” como “grupo aparte” empieza ya
por su tamaño corporal. Cuando un joven luchador es admitido,
generalmente al acabar la enseñanza obligatoria <15 años), debe
reunir unas características físicas de peso y altura muy por
encima del estándar con respecto a los chicos de su edad. En
1990 los requisitos de altura eran de 1.73 metros y de peso de
75 kilos. Teniendo en cuenta que en esta edad el crecimiento
todavía no ha terminado y que el aumento de peso será
posiblemente duplicado en el transcurso de su vida como
luchador, el tamaño del cuerpo de un luchador de sumo alcanza
proporciones inusuales no solo en referencia a los patrones de
peso y alturas “normales” en Japón, sino en otras partes del
mundo t
3<• . .continuación>
Ghiyorufuyi fue el. primera> a participando en actividades ‘pie no sa IM propias del sumo. Recientemente la
popularidad de dos jóvenes lixhaderes. kierm¡ws. ha proyectado el sima hacia las capas más jóvenes de la
población.
El sumo es un sistema de lucha en los luchalores son enfrentados sin tener en cuenta estas
diferencias, no existe la división por pesos. Por consiginente y en general el amento de peso es una
condición que es tomada muy enserio por todos los luchadores. Recuerdo la satistaaiñn dol jefe de la
escuela cuando uno de los luchadores jóvenes empezó a engordar onaka ga deteru” y a guiar puestos en la
(continúa...)
.75
También los luchadores de sumo son conscientes de que “fuera”
se viste de otra manera. En 18C7, cuando los ideólogos de la
Restauración Meiji decidieron romper
Iba coleta y adoptando la etiqueta
hicieron tan solo una excepción:
Mientras que todo el mundo se ponía
tradicional indumentaria, el mundo
el clásico kimono, calzando las
sentándose sin necesidad de sillas.
anos 90, donde la corbata y Los
marginado al rincón de lo inusual
con el pasado cortándose
occidental en el vestir,
los luchadores de sumo.
a la moda abandonando la
del sumo continuó vistiendo
típicas getta o zoori y
Hoy, en el Japón de los
pantalones vaqueros han
-cuando no “extraño”- el
kimono, tos luchadores de sumo continúan como entonces
vistiendo “a la antiguat’, incluso en su vida al margen del
sumo.
El chonmage o coleta ritual, es el distintivo de todo
luchador, ni siquiera los actores de Kabuki lo conservan. La
fragancia de la goma utilizada para recogerse el pelo (binzuke>
es un signo que detecta la presencia de un luchador donde
quiera que vaya. Podríamos citar más detalles exteriores, como
la tradicional cocina chanko que se consume solo en el mundo
del sumo, el uso de un argot especial del mundo del sumo, y en
general la peculiar forma de vida en las escuelas definida por
la frase “Hitosu-yane no shita de kurasu” (convivir bajo un
solo tejado), pero preferimos de momento reservarlos para más
¾.. .continuación)
escala del banzuke En general está comprobado que el aumento de peso está relacifinada con el ascenso de un
luchador. Cuando un luchador consigue llegar a las divisiones superiores su peso puede llegar a los 254
kilos (konishiki) y su estatura a los 2.~5 metros (Uwbims>1
adelante, en más apropiados contextos. La conciencia del
“nosotros” como “distintos” en apariencia (mitame) acompaña e
indudablemente ayuda a fomentar los fuertes sentimientos
comunitarios.
2. PROMOCTON DE SENTIMIENTOS COHUNITARIOS
La participación en los torneos anuales proporciona un sentido
onnipresente de unidad. El sumo ha subsistido y subsiste en
base al espectáculo que proporciona. Y la realización de esta
actividad primordial no puede llevarse a cabo sin la
intervención colectiva de todos y cada uno de sus miembros. La
organización de un torneo es algo que no puede ser realizado
por una escuela particular, necesita la involucración no solo
de los luchadores, sino también árbitros, anunciadores,
peluqueros y ancianos. Todos participan en distintas tareas
pero sincrónicamente en una sola actividad: el basho. Y esto no
solo ocurre en Tokio, cuartel general del grupo, sino en las
demás ciudades (Osaka, Nagoya, Fukuoka> donde se celebra el
basho. Todo el grupo es movilizado -incluso parte del personal
de oficina— para la realización del torneo. En Tokio, a
excepción del personal de seguridad del estadio, el museo del
museo y la sección del sumo kyóshújo, todo permanece cerrado y
sin muestras de actividad. El mismo barrio de Ry¿Bgogu parece no
tener vida. En al actualidad se celebran un total de seis
torneos. Aparte de los Torneos Basho, la participación en
torneos no oficiales de promoción por todo el país requiere
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también la colaboración de por lo menos la mitad de la
totalidad del grupo. A pesar de que la producción de luchadores
es principalmente un sistema de “crianza” (sodatern> privada de
las escuelas, la existencia de los Basho hace que los esfuerzos
individuales sean suplementados por la necesaria cooperación
de todo el grupo. El mundo del sumo se ha visto envuelto cada
vez más en la industria del espectáculo y el deporte de masas
después de l~1eiji, pero todavía continua reteniendo la tradición
del Basho como en su forma primitiva. La posibilidad de
realizar una acción conjunta, como un todo, contribuye a la
promoción de sentimientos comunitarios. En este sentido el
sumo continua promocionando su carácter autosuficiente, algo
similar a un pequeño microcosmos.
La unión del esfuerzo y acción mutua en la realización de un
torneo viene simbolizada en el dohyo o ring y su simbolismo
sagrado. El que sea uno solo -para todos los combates- y
circular denota simbólicamente unidad (en japonés “círculo” y
“armonía, unidad” aunque con distintos caracteres se pronuncian
igual “wa”). Esta unidad, física (el dohy6) y social (el grupo
del sumo), es santificada en una sola ceremonia el dohyS
matsuri. La bendición del dohy¿ o Dohyo matsuri es celebrada
seis veces al año un día antes del torneo con el objeto que el
desarrollo del torneo llegue a buen término, y para que los
luchadores no sufran lesiones durante el mismo. El ritual que
dura mas o menos media hora es bastante complicado pero
trataremos de simplificarlo señalando lo que más interesa en la
ritualización de la unidad.
Tres gyéji o árbitros (un tategyoji y dos de la categoría de
‘18
makunouchi) vestidos con los hábitos de los sacerdotes Slilnto
introducen en el dohyó castañas, algas y calamares secos, sal y
unos chorritos de licor de arroz. Acto seguido bendicen








akaki -el árbol de los dioses- a los jueces que
los toshiyori. El licor de arroz también es
ritual por todos 24 toshiyori y el Rijichó
la Kyókai) en una forma que recuerda los
trimonio (ver cap.4, pág. ). El dohy5 es
honor de tres dioses (dogakushino-ókami,
nominoshukune—nomikoto), los dioses del sumo,
n de que su presencia conduzca al éxito en el
torneo y cuide de la seguridad de los luchadores. Seguidamente
un grupo de anunciadores yobidashi tocando un tambor dan tres
vueltas al dohyo y se dirigen andando a las heyas de los
alrededores. Cuando han llegado a una escuela entran por la
puerta principal (en la heya hay siempre dos puertas, en muy
pocas ocasiones un luchador puede entrar por la puerta
principal>, se dirigen a la habitación donde se encuentran los
luchadores dan tres vueltas al dohyo tocando el tambor se
detienen finalmente y cantan los nombres de los luchadores que
combatirán el día siguiente. Terminada la ceremonia salen y se
dirigen a otra heya donde repiten esencialmente el mismo
ritual. Así sucesivamente se van dirigiendo a cada una de las
escuelas. En la heya donde ha acontecido el ritual se
distribuyen vasos de otniKi (licor de arroz consagrado) entre
luchadores y algunos patrones que también como mi caso asisten
a los entrenamientos y se come sururne~ (calamar seco). Se
bebe un sorbito, se come un pedacito de calamar y se pasa a
con
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otra persona que esté cerca con el mismo vaso. De esta manera -
descrita de forma muy sucinta- los lazos entre los miembros del
mundo del sumo se consagran. Sakuta Keiichi (1978) al hablar
de la idea de comunidad en Japón señala que este concepto
incluye más allá del significado de Gemeinschaft, la
santificación de la vida del grupo (1978: 222). Esta es una
peculiaridad generalizable de muchas comunidades japonesas. La
conformidad en el comportamiento de un grupo a la voluntad de
uno o varios kaini ha gobernado la vida diaria de la mayoría de
los grupos en Japón. No solamente ya las ie (familia) tienen
kami (los ancestros>, o las mura (pueblos>, sino también
multitud de grupos como empresas, restaurantes, tiendas,
hoteles e incluso barcos y aviones. Estos kami no son pensados
como algo externo al grupo con existencia independiente, más
bien todo lo contrario “están relacionados exclusivamente con
el bienestar de los miembros del grupo para quienes es objeto
de culto” (Sakuta 1978: 223). En las heya de sumo el lugar
donde está situado el kami-dana (pequeños altares donde se
encuentran los dioses> marca el punto focal donde coinciden
los últimos pensamientos de una sesión de entrenamiento. Todos
los luchadores de la heya se dirigen en dirección del kamidana
y dando dos palmadas se inclinan y cierran los ojos, la
presencia de estos kami no se reduce a las haya sino a
cualquier lugar donde un dohyé o ring sea construido y
purificado.
La celebración de ciertas ceremonias donde la naturaleza
unitaria del sumo es simbolizada son muy frecuentes. De entre
ellas (Yokozuna tsuna-hiki, Yokozuna dohyé iri, ‘tokozuna Shin3i
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iinkai, etc.).
Si la celebración de este tipo de rituales retiene un buen
número de aspectos comunitarios no es sorprendente que la vida
social del sumo también tenga un carácter comunitario. La
celebración de reuniones para beber (lo que se llama en japonés
“paati” del inglés “party”) son frecuentes a lo largo del año.
No solo los toshiyori sino también el grupo de tokoyama
(peluqueros> y el de gyoji (árbitros). La asistencia mutua a
los funerales y ceremonias de boda, señalan la extensión del
elemento comunitario a otras esferas de la vida. Los problemas
personales se resuelven generalmente dentro de esta estructura
de relaciones dadas. La importancia de los límites del sumo
como comunidad es reflejada en el hecho de que la mayoría de
las relaciones sociales y actividades de un luchador tienen
lugar dentro de los confines del grupo. Un habito emocional de
armonía nace espontáneamente de la larga vida en asociación con
los mismos luchadores y gente del sumo como un todo. En muchos
asuntos personales como por ejemplo el matrimonio, el peso del
grupo es investido de gran importancia como veremos. Esta
relaciones individuo-comunidad y en general la naturaleza de la
vida social en el sumo difiere en gran modo con las
característica atribuidas a modernas organizaciones y grupos
secundarios. La conciencia de grupo es tan grande que muchas
veces he llagado a creer que no hay o hay muy poca vida social
que no esté incluida dentro de los límites del sumo. Del sumo,
no se piensa, por ejemplo, en general como una entidad
primeramente legal, cuyo objetivo es la rentabilidad del
espectáculo que ofrecen, sino mas como una comunidad de
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personas organizadas para asegurarse una forma de vida. Los
luchadores de sumo son muchas veces referidos como “o—sumo san”
o señores-sumo, mientras que su rango y su posición en la
Kyékai es de importancia secundaria.
El sentido de pertenencia de los luchadores a su comunidad es
realizado también por su relativo aislamiento en la vida en las
heya.
3. COMUNIDAD RUHAL Y COMUNIDAD DE SUMO.
La mayoría de las escuelas, están territorialmente diseminadas
en un área muy reducida del distrito de Sumida (Tokio), el
barrio de Rydgoku (ver en fig. 17 la disposición de las heya en
el barrio de Ryógoku). Hablar de Ryágoku en el habla popular es
hablar de sumo. La mayoría de las tiendas y comercios de la
zona exhiben en algún lugar alguna señal del mundo del sumo ya
sea una fotografía de un luchador famoso o un simple banzuke
donado por alguna heya cercana. En este barrio también se
aglutinan restaurantes especializados en la comida típica del
sumo o tiendas de suvenirs del sumo. El ayuntamiento utiliza el
sumo como objeto central de su propaganda. En el corazón del
barrio y utilizado muchas veces como emblema y símbolo de la
zona en panfletos del ayuntamiento se encuentra el Kokugikan o
el estadio del sumo. Este local es de propiedad y las oficinas
y el cuartel general de la Kyókai están ubicados en su seno. La
























































































































































































los toshiyori en su trabajo y como lugar diseñado ad hoc para
la celebración de este tipo de torneos, no debe pasar
desapercibido al hablar de sumo como comunidad.
Los ancianos van caminando a su trabajo y reuniones. En el
barrio la presencia de luchadores por las calles no es un
acontecimiento extraño para ningún residente del barrio. Aun
cuando por la carestía del terreno en Tokio muchos jefes de
escuelas se ven obligados a construir su escuela fuera de los
límites de Ry¿goku, todavía subsiste la necesidad emocional y
practica, de regresar a Rydgoku y tener una escuela en el
barrio. Y Efectivamente así ocurre: cuando ha salvado las
dificultades económicas y cuenta con el apoyo de un fuerte
patrón traslada su escuela a Ryógoku. Es posible que el deseo
regresar a Ry¿goku sea quizás debido a que el regreso es una
señal de estatus en sí misma: cuanto más alejada esté una
escuela del centro menos prestigio y poder tendrá el oyakata
dentro de la asociación, menos luchadores en altas divisiones,
y menos patrones ricos. Sin embargo no debemos descartar que el
concepto de miembro de una comunidad rural era una definición
territorial más que sociorelacional (Fukutake 1989:34). Así
también podemos presumir que el concepto territorial sirve para
reforzar la “conciencia de comunidad” dentro del sumo.
En numerosos aspectos la organización del sumo se parece a la
de las comunidades rurales (buraku): los miembros no son
miembros individuales, sino miembros como casas. De la misma
forma que en las comunidades rurales, la casa es la unidad
social básica que compone una unidad política superior del
buraku o pueblo (Beardsley 1959:248), en el sumo, la misma
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función es llevada a cabo por las heya. El participar es una
cosa y ser miembro otra. Ser miembro en el sumo implica un
balance considerable entre derechos y obligaciones que la
mayoría de los luchadores no tienen. Cuanto más bajos se
encuentren en la clasificación más obligaciones (las derivadas
de la Vida en la heya y la atención a los superiores> y menos
derechos tienen. Un luchador de sumo no tiene un contrato ni
con la Kyókai ni privadamente con la heya donde vive. No recibe
sueldo alguno y su dependencia con la heya es total. La
protección contra el posible arbitrarismo en unas relaciones
fundamentalmente verticales es prácticamente nula. Por ello
parece forzado referirse a los luchadores como “miembros” pues
realmente no ganarían los derechos de pertenecer al grupo hasta
que no se convirtieran en toshiyori o “anciano”. Un toshiyori
no sólo tiene obligaciones para con el grupo (las que se deriven
de sus responsabilidades en los comités de la Kyókai y de su
A c
rol en la heya)sino que tienen derechos. Un toshiyori tiene a
fundar su propia escuela, a participar en la política de la
Kybkai, derecho al voto en las elecciones, etc. De entre ellos,
los más respetados son los toshiyori que han conseguido dirigir
su propia heya.
La estrecha solidaridad que se da entre las casas de un pueblo
es retenida en el sistema de heya. La colectividad de las heyas
es por si misma un entidad comunal integral. El permanente
sentido de unidad con la comunidad y el sentimiento de cercanía
y estabilidad en la vida del sumo asemeja aquel de las
comunidades rurales. Cada heya (debido a la baja movilidad, las
heyas grandes mantienen su prestigio y poder con la producción
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de buenos luchadores> ha
en el pasado. En ellas,
ancestros han vivido por
mantenido una historia que se extiende
como en las le rurales, es donde los
generaciones. La comunidad del sumo es
como en los pueblos las ie (casas): una acumulación
asociaciones históricas, entre
el presente de cada uno sino
miembros nacieron a la vida del
las heya. Caminaron juntos hasta
el mismo dohyd, y se divirtieron
vida activa como luchadores,.
trabajo juntos en la Kyókai. La
múltiples lazos interpersonales
sido reforzados en una situación
del Basho, no podría haber sido
individuos que conocen no solo
también su pasado. Todos los
sumo lo hicieron a través de
el estadio, lucharon juntos en
juntos en la heya. Fuera de la
continúan unidos mediante el
importancia de los complejos y
creados en la larga vida, han
en la cual la actividad básica
llevada a cabo, como la cosecha
del arroz, independiente y arbitrariamente, libres de los
constreñimientos por la comunidad. Todos los miembros “están
constantemente e inevitablemente arrojados juntos día a día en
el pequeño espacio del basho. Están juntos en mutua compañía y
ayuda a través de todas las vicisitudes de la vida, para
ganarse el sustento, formarse opiniones, alcanzar decisiones,
en la diversión fuera de los combates, culto, enfermedad y
muerte. Mismos intereses y perspectivas los unen y se extiende
por casi cada gran experiencia vital”. Uno estaría tentado a
decir que el mundo del sumo, comparado con otros estándars
deportivos, es una isla en sí misma.
Hemos visto hasta aquí como la cooperación, la costumbre y la
sacralización, han contribuido a expresar un sentimiento de
carácter comunitario en el mundo del sumo. Los sentimientos
de
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cornunitarios se dan canalizados a través de lazos que siguen
los principios de organización social del mundo del sumo. Estos
sentimientos, donde van a quedar más patentes y mejor
expresados va a ser en la convivencia diaria, en el trato
continuo de unos con otros. En un contacto diario con los
mismos luchadores y unidos a ellos por una multiplicidad de
lazos, los luchadores no tienen mas que una continua conciencia
de pertenecer completamente al mundo del sumo (diferenciación
con otros deportes donde hay más interacción fuera del grupo).
Dado que en el sumo no hay más que 43 heya y que la esfera
vital de los luchadores está ampliamente involucrada en estos
límites, los miembros del grupo interactúan mutuamente sobre la
base de una verdadera intimidad. El grado de intimidad y afecto
alcanzado en el sumo es comparable a aquel de los grupos
primarios. Dentro del grupo del sumo igual que en la familia se
convive, se comparten las vivencias y hasta el destino personal
de sus miembros. El sentimiento va a surgir del conocimiento
personal y la participación en la vida privada interpersonal.
Tónnies fue el primero en darse cuenta que la característica
fundamental de una comunidad estaba en ese “intenso espíritu
emocional” (Cfr. The Social Science Encyclopedia 1989:860). La
importancia que posee ese elemento emocional a la hora de crear
solidaridades en el grupo es decisiva para la existencia del
mundo del sumo y fundamental para entender su verdadera
organizacion.
4.PROXIMIDAD Y RELACIQNES EXPRESIVAS EN EL SUMO
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En el mundo del sumo, ya lo hemos dicho, coexisten juntos
distintos tipos de profesionales: los toshiyori, los gySji, los
yobidashi, los tokoyama y los rikishi. Estas agrupaciones son
hechas en base al mismo tipo de actividad que realizan. Con
esto no queremos decir que se trate de categorías sociales
ideales meramente clasificatorias, pero tampoco podemos afirmar
que constituyan un grupo o gremio. Los toshiyori aunque ,como
ya hemos visto, interactúan entre ellos sobre bases regulares
dispuestas en el conjunto de roles de la Kyókai, y en el
estadio cada uno ocupa un puesto y una oficina. También los
Gy5ji y Yobidashi disponen de una habitación común en el
estadio (ver ilustración) que los hace agruparse diferenciados
de otras profesiones. Los propios luchadores tienen reservada
también una habitación (en el este y el oeste) shitaku-beya en
la que el acceso es exclusivo. En general el estadio
(kokugikan) es el marco espacial donde esta distinción se hace
más patente y en la que la interacción social entre los
miembros de iguales profesiones podrían ser mas fuertes. Sin
embargo aunque cabría hablar quizás de grupos “virtuales”,
ninguno constituye un grupo independiente y autónomo. Esas
regularidades de interacción no tienden a soldar juntos a los
participantes en relaciones emocionales como una unidad
distinta y con una identidad social funcional. Para hablar de
este tipo de grupo en el sumo hay que referirse forzosamente al
sistema de heyas (heya seido). Los sentimientos de carácter
comunitarios, antes que por la pertenecida formal a una
categoría profesional, van a ser definidos por la pertenencia a
este tipo de grupo (haya>.
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Por consiguiente el sumo más que un agregado de categorías
profesionales que se vinculan entre si con una especie de
solidaridad orgánica propia de los grupos secundarios, es una
red de pequeños grupos distintos entre sí, que funcionan con
relativa autonomía y cuyas relaciones están basadas en lazos
afectivos. Estos microgrupos son las unidades básicas al hablar
del sumo como organización social.
Cada heya es un micro-grupo donde están adscritos, en
distintas proporciones, los rikishi, tokoyama, yobidashi,
wakamono—gashira, sewanin, gy¿ji y toshiyori. Ningún luchador u
otro miembro puede participar en los torneos si no está
adscrito a una de las 43 heya que funcionan en la actualidad
(1992). A modo de ejemplo describiremos los miembros de dos
heya en las que hicimos trabajo de campo. Dewanoumi-beya o heya
de Dewanoumi está integrada por un total de 55 miembros, dado
que es una de las heya con más historia. Consta de 36
luchadores, 9 toshiyori (todos antiguos luchadores de la
escuela y ahora retirados como toshiyori) , 3 gy3ji, 1
wakamono-gashira (antiguo luchador de la heya y ahora
retirado>, 2 yobidashi, 3 tokoyama y el cabeza de la escuela o
shishó <antiguo luchador de la heya que ahora continua como
jefe de la beya). Minato—beya o heya de Minato es una escisión
(1982) de una heya más poderosa la Tokitsukaze y está
constituida por, 10 luchadores, 1 gyóji, i toko~ama, y el
shis¿. La diferencia en el número de miembros y la calidad de
los mismos refleja la tradición (historia) y el poder
(económico y político) de una heya en el sumo. Una vez que un
individuo es asignado a una heya no podrá separarse de ella
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durante toda su vida profesional. En la Dewanoumi beya el
miembro más antiguo es el gySji Kirnura Sonotsuke con más de 50
años activo en la heya. 49 años lleva el más antiguo de los
yobidashi y 43 el tokoyama más veterano. El luchador 1<amayama
ha pesar de los pobres resultados ha permanecido más de 20 años
viviendo en la haya. Sin embargo los miembros más antiguos en
la Minato-beya sólo llevan 8 años continuados de vida en la
heya, el luchador Minato-fuji y el árbitro Kimura-motoki. Si
uno de sus miembros decide o es obligado a abandonar la heya -
ya lo veremos más adelante- no sólo abandona la heya en
particular sino el mundo del sumo en general. Un luchador,
gyaji, yobidashi, etc, no será admitido en otra heya, al menos
que sea una escisión y un toshiyori decida formar una heya
propia con sus discípulos más directos (ya se verá cuando
hablemos de las relaciones oyabun—kobun). Este sistema se
distingue de otros tales como los clubes de fútbol en que un
jugador puede negociar su contrario con clubes distintos y
jugar una temporada con uno y otra con otro según le convenga.
No es extraño que las relaciones en un sistema así tiendan a
crear vínculos duraderos y lealtades profundas entre los
miembros -
Las heyas son totalmente autónomas en lo que se refiere a su
organización y administración interna; reclutan a cuantos
miembros creen necesarios y por sus propios métodos, contratan
al personal necesario en caso necesario. Heya en japonés es un
palabra que se utiliza con la frecuencia con que nosotros
decimos “sala” “habitación”, o “cuarto” pero que en el sumo se
refiere específicamente al lugar donde los toshiyori educan y
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entrenan a los luchadores.
Las hoya pueden ser grandes, pequeñas, ricas o pobres pero
todas cuentan con el mínimo equipamiento necesario, cocina,
baño y condiciones básicas de alojamiento, para todos los
integrantes. Normalmente todo el primer piso está destinado al
alojamiento comunal (en grupo> de los luchadores <wakaishíi)
junto con los árbitros, yobidashi y tokoyama (si los hay> de
divisiones inferiores y en el segundo piso los demás miembros
de divisiones superiores y en habitaciones individuales. Todos
vivirán en la heya a excepción de los casados, pero aún en este
último caso la comida principal de medio día se hace en común
en la heya. Y esto se hace más patente en el Chiho basho donde
también la cena es utilizada como un medio de integración del
grupo. Las cenas en el chiho basho están siempre más animadas
que las de Tokio, pues es el momento donde todos están juntos
después de los combates y trabajo del día y además es el
momento en que los patrones que financian parcialmente las heya
vienen a pasar unas horas juntos. El compartir la comida tiene
un significado relevante dentro de mundo del sumo. Y no sólo
por su funcionalismo integrador ya mencionado sino por servir
de índice indicador de los límites relacionales del grupo. En
el jungy¿ donde el movimiento de todo el grupo se produce a la
vez, y donde las posibilidades de interacción entre distintas
heya es mayor, me di cuenta que los miembros de las heyas
permanecían juntos en el momento de la comida de mediodía. La
separación entre los distintos grupos se hace por la colocación
de las pequeñas cocinas de gas, y aun cuando la proximidad. y
las condiciones físicas hubieran hecho más ventajosa la comida
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en grupos más grandes o debido a La proximidad hubiera podido
darse el intercambio de alimentos de un grupo a otro, esto no
sucedía, tan solo el mero intercambio de saludos o gestos y
esporádicas conversaciones. El “onají kama no meshi o kuu”,
tiene una singular importancia en la vida del sumo. Incluso las
heyas que por no tener su propio keiko—ba (lugar de
entrenamiento que incluye el dohya), tienen que -mientras
construyen el propio—, depender de otra para realizar el
entrenamiento, incluso en estos caso, los luchadores deberán
volver a su heya ducharse y preparar la comida para ellos. Esto
ocurrió en la nichinoku-beya cuando desde 1991 se quedó sin
keiko-ba debido a la venta del anterior edificio. Los
luchadores tenía que desplazarse en tren todas del mañanas y
regresar antes de medio día para preparar el chanko, ni una
sola vez fueron invitados a quedarse en la Izutsu—beya. La
importancia de la comida en grupo recogida en la expresión
“Onaji kama no meshi wo kuu” Uit. comer alimentos de la misma
olla> será discutida más tarde en la comparación de la haya con
la casa japonesa, la id5.
Baste una anécdota personal gis sirve para llamar la. atención de las implícacimes emocionales
‘we tiene para el mundo del sumo y para la saciedad japnesa ~ecuerdola primera vez que visite la
lbkitsukaze—beya. después de terminar el keiko y de tener una breve conversación con el jefe de la escuela
me invitó a que me quedara a comer. La comida por s¡wuesto fue en común con otros miembros de la heya en una
de las hM,itaciones. Lueqo al pasar el tiempo me enteré de gis ese tipo de invitación era m¡y rara y que
solo se hacia a personas de confianza y que tien&i ya mucha relaciñn de amistad con la tuya. Repensando en
la situación de la invitación a un extranjero que visitta por primera vez la heya como yo, descubrí la
respuesta. En aquel caso recuerdo que no me presenté a mi mismo como estudiante de la Universidad de Tokiú
como solía hacer sino como ~iqo y aluno del prof. 1t~ cuyo suegro ua uno de los miiembros más auti’jims del
tokitsukazelcoenkai o club de a¡myo a la Tokitsúcaze beya. Aquel dia he de confesar que regrese tarde a casa
con algunas señales inequivous de hter compMÚdo no solo la comida sino alqmas copM de más. El mu»
(continúa...)
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El luchador o cualquier otro miembro comparte la n~ayoría de
su tiempo en presencia de los demás. Entrena con las mismas
personas, se baña con las mismas personas, come con las mismas
personas, ve la televisión con las mismas personas y duerme en
la misma habitación con las mismas personas. Los luchadores de
divisiones superiores han pasado por esta misma experiencia y
aún todavía aunque tienen un cuarto individual, la mayoría de
las veces comparten su tiempo de distracción entre los wakaishii
en el primer piso, ya viendo la televisión, jugando a las
cartas o al mayan, o simplemente pasando el rato. Como
consecuencia del trato diario, y el conocimiento de la vida
íntima de todos, los resultados de su actuación en el torneo no
se valoran aisladamente sino dentro de este contexto, el
luchador empieza a ser valorado en si mismo no por su
actuación. Cuando el comportamiento de un rikishi es medido
únicamente por la realización de unos objetivos preconcebidos
(ya sea el ganar una lucha o el subir de categoría o división,
etc.> nos encontraríamos valorando el sumo desde el deporte de
competición, desde el rendimiento, desde el lado instrumental.
Los resultados, los fines serían los únicos que pesarían a la
hora de medir el valor de la conducta de un miembro. Sin
embargo en las hoya de sumo el comportamiento de sus miembros
está entreverado en un entramado de relaciones afectivas y
personales. Como hemos visto los miembros del sumo comparten
st. ..continuación)
kama no mabí o orn, hace trasformase a ¡si sato no hito (extr~o> en un n*aa (uno de los nuestros) y el
sentimento que qaera es el de compañensmo, el ño no ser ajas, el de compartir algo entre nosotros.
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sus vidas privadas e interactúan entre si de un tundo
intrínseco. El sumo tiene una orientación expresiva en la serie
de gratificaciones de carácter emocional que un miembro de la
heya recibe de los demás, no por el hecho del logro de un
determinado fin (como pudiera ser la victoria en una lucha)
sino más bien por su cualidad individual definida por su
pertenencia a una misma heya, a un mismo grupo
Esta manera personal, próxima, directa, cara a cara de
interaccionar entre los miembros de una heya es lo que Charles
Cooley advertía en la distinción de los grupos primarios. Y
esto no sólo responde a las necesidades básicas de
comunicación, ni a la solidaridad y exaltación de los
sentimientos comunitarios sino a un explicito interés en Ifa
socialización de sus miembros. En esto como una la familia, la
heya de sumo funciona como un agente de socialización.
Podríamos extendernos aquí durante más tiempo pero preferimos
dejar la discusión de la socialización para los siguientes
capítulos y en especial el de la heya como le o el sistema
oyabun—kobun.
Concluiremos este capitulo resumiendo esquemáticamente lo
hasta ahora expuesto. En las páginas anteriores hemos tratado
de examinar la dimensión comunitaria del sumo. comunitario se
hace a través de elementos generales que tienden a cohesionar y
dar un “spirit du corp” a los miembros del sumo, como son el
uso de una vestimenta especial, la adopción de nombres nuevos
(rituales), la vecindad territorial, la participación en tareas
comunes, la sacralización del grupo, etc.. En las heya de sumo
estos elementos se condensan y se expresan. Funcionan como
94
grupos primarios, en los cuales las relaciones entre los
miembros son directas e íntimas.
La distinción entre grupo secundario y grupo primario,
instrumentalidad y expresividad y comunidad y asociación ha
sido de utilidad para entender mejor las relaciones emocionales
que se dan en la compleja realidad del sumo. Esta
consideración nos ha servido como una primera aproximación al
mundo del sumo y como primera avanzadilla teórica de lo que
posteriormente será la comparación con específicos modelos
tfemicl’ de organización social japonesa. Hay que tener presente
además que en general las distinciones entre grupo primario y
secundario o entre instrumentalidad y expresividad, o comunidad
y asociación no son más que divisiones analíticas y
conceptuales. Las dicotomías conceptuales no existen en estado
puro. No todo en un grupo primario son relaciones expresivas y
en una asociación también hay aspectos emocionales. Comunidad y
Asociación, grupo primario y grupo secundario, aspectos
formales e informales son distinguibles teóricamente pero no
pueden ser separados, pues ambos se dan interpenetrados e
inseparables en la práctica. Ambas partes están sincrónicamente
en todos los aspectos organizativos en que el sumo se
manifiesta. Sin embargo las relaciones primarias y expresivas
observadas en el sumo tendrán a partir de ahora una
consideración especial no sólo por su interés etnográfico, sino
lo más importante porque permiten el proceso metabólico
requerido para mantener la organización formal operando.
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III~ HExrp~ E IB
En el cap=tuloanterior discutimos en un tono general las
relaciones expresivas que por contraste al organización formal
se dan en el sumo. Contemplábamos allí al sumo en su lado
comunitario y como grupo primario,
pero no nos detuvimos en la estructura de sus relaciones. Ahora
es el lugar. En las páginas que siguen se describirán las
relaciones en la heya de sumo. Se comparará el sistema de heya
en el sumo con el sistema de ie en la organización social de
las comunidades rurales japonesas. A pesar de los cambios que
la modernización ha llevado consigo, los patrones estructurales
encerrados en la ie continúan influyendo decisivamente en la
organización del parentesco. La influencia se extiende no solo
al ámbito familiar sino al nivel de organización social en
general y particularmente de otros grupos no basados en el
parentesco. Por ello la comprensión de la ie es crítica para
entender muchos aspectos de la vida social y estructura
organizativa del sumo como grupo secundario sin relaciones
genéticas entre sus miembros, veamos en que consiste.
1. LA lE Y EL PARENTESCO JAPONES.
Te es la unidad social preponderante en el Japón rural. Su
importancia -sobre todo en el período pre-moderno y feudal- ha
sido justificada por la gran atención que ha ocupado en la
literatura sobre el parentesco japonés. Se ha venido estudiando
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tradicionalmente como un grupo de descendencia patrilineal y
primogenitural (Shimizu 1987:55). Estructuralmente no se aleja
mucho de los qrupos de parentesco encontrados en el norte de la
geografía española (García 1976, Lisón 1980). La residencia es
patrivirilocal, pero la uxorilocalidad (adopción del yerno> es
una práctica también aceptada (siempre que contribuya a la
continuidad de la ie). La herencia es unilineal al primer hijo





Estas referencias estructurales son necesarias, para situar a
la le dentro de la nomenclatura antropológica al uso. Sin
embargo desde que Nakane reexaminó muchos de estos trabajos
(1967) una mayor importancia han ido cobrado otros factores
como la co-residencia y la economía doméstica. En general puede
decirse que ha habido dos líneas de investigación (Kelly 1991):
una que podría ser la ie entendida unilinealmente en términos
de parentesco real o putativo y otra que enfatizaría el lado
corporativo y residencial. A la primera podríamos adscribir los
estudios en los que la ie es considerada como el segmento
97
genealógico básico que, a través de la descendencia patrilineal
y la primogenitura, el grupo se perpetúa. A la segunda le
corresponderían los trabajos en los cuales se destacan las
funciones económicas, políticas mediante la administración de
su capital agrícola, comercial y/o de estatus’.
La multidimensionalidad de la is como fenómeno sociocultural
viene reflejada en la dificultad en encontrar una palabra que
la traduzca en español. La is ha sido asimilada a la “familia
(Kitano 1962:43), Y a la “casa” (household) (Beardsley
1959:216, Nakane 1967:1). Sin embargo estas expresiones no la
interpretan fielmente. Sin negar sus aspectos genealógicos
(genéticos o adoptivos), la palabra “familia” como ha venido
siendo tratada por la antropología británica es asimilada en el
término “kazoku” que ha sido creada ad hoc precisamente para
traducir aquella expresión. Tampoco el vocablo “casa” es
equiparable totalmente a ‘ie”, pues para este concepto ya
existe un término japonés que lo traduce, que es la palabra
“setai” (Befu 1985).
Etimológicamente ie significa “chimenea” , “hogar”, y de ahí
que ie pudiera ser descrita primeramente como aquellas personas
que comparten una misma chimenea, una misma residencia (Nakane
~astas dos líneas hay que añadir una nueva aportación iniciada por Akitoshi Shiuizu (Shiuízu
1987). Este antropólogo señala ( Shi•izu 1987: 85> que el contexto teórico sobre los estudios de parentesco
ha variado mucho desde las revisiones de Nakane. El peso de factores culturales ( características siubólicas
de la tierra, la casa o el ganado, y culto a los antepasados) han puesto en duda la primariedad explicativa
de jos principios del parentesco tradicional. ~demásen la ie más allá de las funciones corporativas
referidas a los miembros vivos antes mencionadas los aspectos ideacionales y religiosos de la ie se
extienden basta los miembros muertos que ya no desempeñan estas funciones. Por eso la ie japonesa, puede ser
también explicada desde su naturaleza transcendental y simbólica (1987:86).
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1967:2). La utilización de frases en la conversación cotidiana
del tipo “Onaii kama no meshi o kuu” (comer del mismo puchero),
“Onnaji yane no shita de kurasu” (vivir bajo el mismo techo)
cuando se quiere referir a las personas íntimamente
relacionadas con el sujeto, muestra simbólicamente una fuerte
conciencia co—residencial. Muchas veces para referirse a la
vivienda misma se emplea la palabra ie como término habitual.
Quizás sea éste el primer criterio para definir la le, antes
que la descendencia o la afinidad. En tal caso la is sería
entonces definida antes que nada como una unidad básica de co-
residencia.






La ie rural cuenta con un cobertizo, un corral y algunas
dependencias, las cuales están próximamente asociadas a
la ¿ivienda misma, en una manera muy campada y a veces































































































Dentro de los co-residentes la ie puede albergar todas las
personas cuyas actividades contribuyan al mantenimiento de la
casa, ya sean familiares, miembros adoptados, sirvientes, u
otros trabajadores. Todos viviendo juntos y compartiendo una
economía común. Por eso la ie se refiere tanto a la residencia
física, el domicilio, como a sus residentes.
La te forma la unidad social fundamental de la comunidad
(Eeardsiey 1959:216). Ningún miembro es socialmente considerado
sin antes contar con su adscripción a una determinada is
(Nakane 1967:2); ni los nacimientos ni las defunciones son
registradas separadamente (Beardsley 1959:216). Cuando
ocasionalmente se organiza una reunión para discutir algún
problema de la comunidad, no se espera que a la reunión se
asista individualmente sino por casas. Una sola persona,
representante de cada te participará (Beardsley Idem). La
persona que representa la ie exteriormente es el jefe de la
casa o cabeza de la ie. El cabeza de la ie generalmente está
unido por lazos consanguíneos y afines al resto de los
miembros. Decimos “generalmente” pues como veremos, la familia,
aunque es la forma habitual en que se presenta la ie, no es la
única posible configuración.
Idealmente, la le adopta una estructura patrilineal y observa
la práctica de la primogenitura. “El cabeza de familia tiene
que ser sucedido por el “hijo”, no por otra clase de pariente”
y “solo uno; nunca por dos o más juntos” (Nakane 1967:4-5). El
hijo mayor (chónan) permanece en la casa toda su vida de manera
que sirva de eslabón con su predecesor y su sucesor. Los hijos
que no heredan (tradicionalmente todos menos el mayor) deben
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abandonar la casa y formar sus propias is, como una rama
(bunkeY o familia independiente.
Hall y Beardsley (1959) enfatizan la distinción entre aquellos
que salen y aquellos que se quedan en la is proponiendo un
esquema prototipo que hemos adaptado en la fiq.20. Este esquema
nos servirá para empezar a introducir los componentes de una ie
ideal. Hemos elegido el uso estándar de los términos de
parentesco, para una referencia de otros usos (informales,
formales y funcionales ver cuadro de la fig. 21).



















II Jinansan (2do hijo).
Chonansan Chojosan (lera hija)








En el cuadro se señalan tres categorías de residencia básicas:
los miembros que entran por primera vez en la ie, los miembros
que permanecen y los que aún nacidos en la ie, transcurrido un
período la abandonan. Al mismo tiempo se muestra un conjunto de
once posiciones relacionadas entre si por parentesco afin y
consanguíneo. Esta disposición no es solo una descripción
genealógica sino más bien funcional; las relaciones entre los
miembros guardan un apropiado orden entre ellas. Algunas
denominaciones de parentesco son incluso intercambiables por
términos funcionales, como por ejemplo Shujin (jefe de la casa)
en lugar de Otésan (padre), o goinkyosan (retirado) en lugar de
ojísan (abuelo). En realidad son posiciones funcionales más que
de parentesco, pues no es la relación entre los miembros co-
residentes lo que se reconoce sino su vinculación con la is.
Además -como Beardsley Indica (Beardsley 1959:219)- si una
persona ajena a la línea actual de parentesco ( v.q. : un
sobrino) o un desconocido (y. g. : un vecino) entran en la is
como miembros de ella, tenderán a ser tratados en los mismos
términos que las posiciones citadas en el cuadro.
Aunque todas las is tiendan a desarrollarse hacia este modelo,
raramente es llevado a la practica en su total potencial.
Debido a la continua salida y entrada (o muertes y nacimientos)
de los miembros, constantemente existen posiciones vacantes.
Por eso muchas veces el tamaño de una ie no alcanza la
extensión de una familia nuclear.
Describiremos a continuación estas posiciones, explicando sus
diversos atributos. Empezaremos con los consanguineos y luego
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con los afines. Los principios de jerarquía aplicados en la is,
serán discutidos más tarde.
Senzo (Antepasados).~ A través de las tablillas (ihai) donde
están escritos los nombres de las generaciones pasadas, su
presencia simbólica es lo suficientemente real como para
proporcionar una sensación de seguridad. Al mismo tiempo
sirven como señuelo para recordar a la actual generación los
deberes para con los antepasados. Deberes que son pagados con
el esfuerzo diario para el bienestar y la continuidad de la le.
A pesar de no tener una existencia física, espiritualmente
permanecen activos en todos los asuntos concernientes a la
is. Volveremos más adelante a este punto al tratar de los
aspectos ideacionales y simbólicos de la le.
Ojisan (abuelo).- El retiro gradual de la tarea de liderazgo
de la ie marca la transición a esta posición. La
responsabilidad económica y de representación de la ie que
tenía hasta entonces es ahora suplantada por asignaciones
físicamente más livianas y por funciones de mentor o consejero
en lo que toca a la autoridad en la ie. Por consiguiente los
lazos emocionales que le unen con los otros miembros de la ie
se hacen más cálidos y viceversa la consideración hacia él de
los demás miembros la ie es la de un profundo respeto.
Otósan (Padre).- Con el cambio de constitución y código civil
(194S) el poder, el prestigio y la responsabilidad de esta
posición se ha visto considerablemente mermada. Legalmente ya
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no tiene la absoluta autoridad sobre los demás miembros de la
casa. No obstante su papel como cabeza de la is es todavía
legitimada por la costumbre. Como director y guía del grupo, es
el responsable no solo de las actividades económica en la le
sino del comportamiento y moral de sus miembros. Debido a esto
las relaciones con ellos se caracterizan por su distancia y
reserva.
Chónansan (hijo mayor>.- Es el futuro heredero de la ie y como
tal su posición adquiere prestigio pero también
responsabilidad. El trato emocional con el padre será más
frecuente que con los demás hijos, debido a la futura
permanencia en la ie.
Jmnansan (segundo hijo).- Contrariamente al primero su destino
será abandonar la le bien a través del matrimonio-adopción en
otra le sin heredero o bien trasladándose a la ciudad o bien
constituyendo la suya propia e independiente en la misma
comunidad. En este último caso los lazos con su le natal no son
rotos definitivamente.
Okosan (niños).- Hasta que el niño no toma una parte activa
como miembro de la ie, no se hace todavía ninguna distinción
jerárquica clara con respecto al sexo o al orden de nacimiento.
Musumesan (hija).- En esta posición incluimos las de chojosan
(primera hija) y Jijo (segunda hija), etc. pues en realidad la
posición de hija es aproximadamente homogénea haya una hija o
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más. A menos que en una ie falte heredero y se adopte uno de
otra ie para hacerlo casar con la hija, ésta de otra manera no
podrá continuar en su ie original. Su contribución a la le es
mínima, puesto que al casarse deberá abandonar la ie para
dedicarse a las labores encomendadas en la nueva.
Obásan (abuela).- Su posición viene gradualmente determinada
por la incorporación de la okásan a la vida de la ie. Muchas
veces este relevo de responsabilidades no se produce una manera
fácil y puede crear tensiones suegra-nuera.
Okásan (madre).- Esta posición es una de las más activas. De
ella se espera en su papel funcional de ama de casa que atienda
y complazca a las visitas, que trate con los vendedores, que
lleve casi la totalidad de las cuentas de la casa, y que
cumpla por supuesto con sus obligaciones domésticas. Como madre
tendrá que guiar el comportamiento. En general y a pesar de su
supuesta baja posición, ella ostenta, entre bastidores, mucha
de la autoridad en la ie.
Oyomesan (joven esposa).- La función de esposa del hijo mayor
no trae ningún mérito para una extraña en la casa, hasta que no
tiene hijos. La fertilidad es lo que se le pedirá sobre todo
para ser aceptada totalmente como miembro de la ie. Por la
fecundidad le llegará el reconocimiento y la confianza de todos


























































Shufu (asa de casa)
Shufu (ama de casa)
Abuela
Ancestros
Sáchan Obásan Sobo Inkyo (retirada)
Hotokesama Sanzo S~nzo (antecesor)
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El orden en que han sido descritas las posiciones, se ha
basado, en principio ateniéndonos a la distinción entre
consanguineos y afines. Sin embargo, dentro de cada categoría
hemos tratado de ordenar también a los miembros por arden de
antigUedad. Se ha tenido en cuenta, de igual modo, la índole
sexual: si eran varones o hembras. Con esto hemos querido poner
de manifiesto que dentro de la ie no hay posiciones iguales, y
que -parafraseando con nostalgia a Ruth Benedict(1946)- cada
uno debe ocupar el lugar que le corresponde. Los hombres ocupan
un lugar superior a las mujeres, los más antiguos en la ie son
superiores a los más jóvenes, y los nacidos en la ie están por
encima de los nacidos en otra parte. La expresión de esta
superioridad se hace a través de la obediencia en todas las
relaciones: del hermano pequeño al mayor, de la esposa al
marido, del hijo al padre, etc. varios autores subrayan la
relativa ausencia de discusiones y disentimientos en la ie
(Jeremy 1989). Si alguna vez los hay, estos nunca se resuelven
mediante el peso de los arqumentos y menos desembocan en una
disputa abierta. Cualquier choque de intereses se soluciona de
inmediato mediante la tradicional referencia al estatus (Jeremy
1989:42). En infinidad de pequeños detalles diarios en la vida
en la ie, se manifiesta la primacía de ciertas posiciones sobre
otras. La alimentación o el vestido de los niños, el grado de
cortesía usada en el lenguaje cotidiano entre los miembros, la
asignación de tareas y privilegios, todo está ordenado conforme
a principios verticales. Bn el caso del lenguaje, los términos
que expresan diferencia de edad son constantemente utilizados:
“Hermanos y hermanas están condicionados a anticipar el
109
tratamiento desigual a través de los términos de parentesco
cotidianos que aprenden en los primeros balbuceos; así cuando
realmente reciban un tratamiento desigual, como en verdad
reciben, no se ven movidos a cuestionario” (beardsley 1959:
244). Las mujeres invariablemente utilizan un lenguaje de más
respeto que el de los hombres. También esto es cierto en la
comunicación de los jóvenes con los más viejos. El ejemplo del
baño, y la hora de la comida puede aclarar más lo que venimos
diciendo. El “ofuro” (baño) aparte de su uso higiénico diario
es utilizado en la ie como una costumbre simbólica. Funciona
como un recordatorio del orden lerárquico de la ie. Peardsley
describe así su experiencia en Niiike: “Para el varón mayor es
el derecho de meterse primero al baño de la noche, mientras el
agua está caliente y fresca, y los otros le siguen en orden de
importancia; antes de romper el orden fijo (de entrada (el
paréntesis es mío)), los niños son mantenidos hasta muy tarde o
son excusados del baño cuando un mayor está fuera por la noche”
(Beardsley 1959:233). También el orden de sentarse a la mesa en
las comidas está marcado por la posición en la ierarquía de la
le. La casa en sí no es un lugar de espacios homogéneos, cada
lugar tiene su importancia. El cabeza de la ie se sentará
siempre en el sitio considerado como “superior” (generalmente
lejos de la cocina lugar “inferior” destinado a las mujeres) y
cerca de el se sentará su hijo mayor.
La estructura jerárquica de la ie se ha mantenido,
primeramente porque ha sido apropiada a las condiciones locales
y económicas de vida. La tierra nunca ha sido disponible en
grandes extensiones en Japón. La superficie de terreno
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cultivable ha sido relativamente pequeña, Como consecuencia los
esfuerzos se han dirigido normalmente a transmitir la propiedad
en su totalidad a uno solo de los hilos. Con el objeto de
evitar el antagonismo derivado en toda pugna por el derecho a
la sucesión, se confió en la jerarquía de relaciones como
garantía social de una herencia sin conflictos. Así a través de
la tierra, heredada de generación en generación, se produce un
nexo vertical de lealtades y obligaciones entre los
antepasados, el actual cabeza de la ie, su sucesor y los demás
miembros de la ie.
SI la escasez de la tierra y los intereses prácticos han
creado la estructura jerárquica, varios sistemas ideológicos y
legales fuera de la ie han reforzado más su asimetría. El más
cercano, el código civil de antes de la gran guerra, basado en
las prácticas legales de la nobleza Tokugawa (Beardsley 1959:
240—241), fue positivamente utilizado como soporte legal que
justificaba la orientación vertical de sucesión en la ie. La
doctrina del shintoismo de Estado según el cual, la nación
japonesa era representada como un gran familia con el emperador
a la cabeza, enfatizaba las deudas contraídas por el pueblo
japonés para con la divina naturaleza de su regente. El
confucianismo había propagado la idea del respeto por la
sabiduría de los ancianos y la moral de la lealtad y la
obligación en las relaciones humanas. Y el budismo había
enseñado la veneración por los antepasados. La le encontraba
pues en estos dogmas, fundamento para la justificación de su
rigidez patriarcal, del sexo, la edad y la primogenitura como
criterios de superioridad e inferioridad.
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2. EL CONCEPTO DE HEYA
Muchos de los principios de organización de la ie vistos
hasta ahora se aplican en la heya de sumo. La heya, como la
le, es la unidad más pequeña de la comunidad del Sumo y su
célula social básica. Cada heya puede ser referida por el
nombre de su fundador, como Nakamura u Oshima, para de esta
manera ser identificada como Nakamura-beya (heya de Nakamura) u
Oshima-beya (Heya de Oshima). En su seno el luchador nace, vive
y muere al mundo del sumo. Cualquier otro grupo mas allá de la
heya es considerado como una reunión de heya. Un sinnúmero de
las actividades fuera de los torneos oficiales, son llevadas a
cabo por una heya o por un grupo de heya. Por ejemplo en Madrid,
la demostración de sumo organizada por la Universidad
Complutense en los cursos de verano de 1991, estuvo realizada
por la heya de Dewanoumi. La heya aparece por encima de la
identidad individual de los luchadores. El locutor del estado
presenta a los luchadores -en el momento cte empezar los
combates- indicando la heya de cada luchador. Raramente un
luchador piensa en sí mismo fuera de su rol como miembro de su
heya. Cuando una reunión en la Asociación de sumo tiene lugar,
no se espera que asistan todos los miembros individualmente
sino los representantes de cada beya, los jefes. Es la beya,
más que las personas que la constituyen, la que participa. Las
elecciones a los cargos de la Asociación también se hacen por
la delegación de votos al cabeza de cada heya. El cabeza de
heya, con su nombre, representa al heya en cualquier actividad
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pública.
Las heya de sumo han aumentado en número rápidamente en las
últimas décadas. Hoy (1992) hay más de cuarenta repartidas en
su mayoría en Ryégoku, pero debido al precio del terreno las
heya nuevas se han desplazado a
fig. 17 la localización de las
de estas
otros barrios cercanos (ver en
heya). Los nombres de cada una


























































































A. LA HEYA COMO GRUPO RESIDENCIAL.
Una similitud fundamental entre la ie y la heya, es que ambas
implican la co-residencia de todos sus miembros2. Aunque el
núcleo de la ie lo constituía el grupo generalmente unido
mediante relaciones de parentesco consanguíneo y aun, vimos
que personas ajenas a estos lazos pueden ser también implicadas
dentro del concepto, en virtud de su co-residencia. La ie
incluía según las circunstancias, a sirvientes, trabajadores y
miembros adoptados, es decir todas las personas cuyas
actividades contribuyan al mantenimiento de la casa. El vivir
juntos “bajo el mismo techo” y compartir una economía común
hace que la consideración genética pierda su importancia en
favor de una fuerte conciencia residencial. Esta consideración
es lo que ha hecho que algunos antropólogos definan la ie
primero por criterios de residencia local (Nakane 1967) antes
que por parentesco o afinidad.
En las heya de sumo también se observa este significado fuerte
de residencia. La mayoría de los luchadores provienen de
provincias (ken) bastante alejadas de Tokio. Esta razón por
supuesto fortalece la necesidad de que los miembros vivan
juntos en la misma casa y refuerza su aspecto residencial y
comunitario. Aún el caso de que un luchador sea de Tokio y viva
a unos pocos metros de la heya, no se le permitirá permanecer
2 La residencia física de la ie es frecuentemente llamada ucñi. Este termino es también usado en
el suuo v.g. uchí no hoshitango (el luchador nuestro), uchi no t4akaisht (mis luchadores).
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en su casa y venir luego al entrenamiento de las mañanas como
sería general en los deportes europeo, tendrá que dejar su
casa, y trasladarse a vivir en la heya. El caso más extremo es
el protagonizado recientemente por dos hijos del jefe de la
heya Fujishima, cuando decidieron convertirse en luchadores de
su misma heya. Los luchadores tuvieron que abandonar la
habitación compartían en el tercer piso con sus padres para
pasar a vivir en el segundo piso con todos los luchadores.
El luchador de sumo está envuelto totalmente (marugakae) en la
vida en la heya. Almorzará en la heya, cenará en la heya y
pasará la mayoría de su tiempo libre en ella. De ahí que los
miembros de la heya sean considerados por ego como las
entidades sociales más cercanas, más incluso que su propia
familia. La vida en la heya es una “convivencia” (kyQSdS
seikatsu) en la que la presencia del grupo y la casi completa
ausencia de lo que se llama en occidente “vida privada” marca
la existencia de sus miembros. No se permiten rupturas a la
“convivencia”, sobre todo en los momentos más significativos de
la vida en grupo como son el keiko, y el chanko. Si un luchador
está enfermo por algo ligero como un constipado o un dolor, se
espera que aunque no entrene, asista al keiko y mantenga su
presencia hasta el final. Tengo que abrir un paréntesis para
decir que yo mismo -aun no siendo luchador- tenía que asistir
al keiko aunque estuviera enfermo. Luego se me permitiría
descansar todo el tiempo que quisiese pero tenía que ‘tao o
dasu” (enseñar la cara) públicamente. También se esperaba de mi
como del resto de los luchadores que hiciera acto de presencia
en el chanko de medio día aunque no comiese. Las ocasionales
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salidas particulares de la heya por motivos médicos o
invitaciones de alqún patrón a cenar etc. , siempre se hacen
previa consulta con el ShlshS. Todos los residentes, ya sea
luchador, árbitro, anunciador o peluquero, se consideran partes
integrantes de la heya.
a. La residencia física.
Físicamente la heya es una casa japonesa. En mi primera
visita a la Michinoku—beya esperaba hallar algo parecido a un
gimnasio o una sala de judo o artes marciales. Sin embargo me
encontré una vivienda, una casa igual que en las que había
3
vivido en distintas zonas rurales de Japón. Las puertas
correderas (fusuma , shóji), el tatami, la ausencia de sillas,
la sencillez en la decoración y el uso casi exclusivo de la
madera fue lo primero que me hizo recordar aquellas casas
antiguas que ya van siendo cada vez más escasas en el
abigarrado complejo de edificios de Tokio. Ahora bien y por
estar ubicada en una ciudad, exteriormente no se diferencia
mucho de otros inmuebles de la zona. La Heya, en si, es un
edificio independiente de tres plantas comunicadas entre ellas
por una escalera.
A lo largo de mi estancia en Japón he vivido en cortas estancias de 15 días en distintas
comunidades rurales del norte (Hokkaido) centro (Shizuoka) y sur (Ragoshima), aprovechando programas de
home stay para estudiantes. Agradecimientos tienen que ser hechos a los ayuntamientos de Togo (kaqoshima jI,




Destaca en la entrada principal y cerca de la puertas
correderas un tablón donde se puede leer el nombre de la heya
pintado a mano (generalmente por un patrón). Al entrar
descubrimos lo que podríamos encontrar en cualquiera de esas
casas, un rouka (pasillo o corredor) de madera alzado sobre el
suelo 20 o 30 cm.. Antes de subir uno debe descalzarse y dejar
los zapatos (en el caso de los luchadores las zoori o geta) en
dirección a la puerta ( la etiqueta japonesa considera de mala
educación colocar los zapatos mirando a la casa). El roúka
comunica directamente al agari—zashiki, con suelo de tatami,
que corresponde y tiene las mismas características que el
¿c%shiki en la is. Este lugar es el punto central de la heya y
sirve fundamentalmente como lugar desde el que el Jefe de la
heya observa el entrenamiento, como recepción para los
invitados, y en muchas heya pequeñas como comedor. En él se
encuentra el tokonoma, lugar destinado a albergar todos los
símbolos de identidad de la heya: fotografías o cuadros de los
anteriores jefes de la heya, kakejiku con alguna caligrafía
importante, ele..
Cerca del agari-zashiki está el chankoba o la
cocina y el keiko-ba, en el que diariamente los luchadores
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Fig. 23 Fachada de la Michinoku—beya (1989)
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realizan el Keiko o entrenamiento. En la parte interior del
keiko-ba se encuentra el dohy5. Aquí se podrían buscar muchas
similitudes con el campo de cultivo de la ie. La tierra no ha
sido reemplazada por lona o tatami que hagan más cómoda la
práctica diaria, como en otras practicas marciales así a
ocurrido (v.g.: judo, aikido, karate, kendo, etc..). Los dos
únicos elementos que constituyen el suelo donde los luchadores
entrenan es do o barro (arcilla con un determinado grado de
humedad) y hyó o paja de arroz (otras veces leído como
“tawara”) que constituyen el do-hyó o lugar central del keiko-
ba. En el dohyó todos los años y como si se tratase ritualmente
de abonarlo, se entierran los “uzumemono” (lit. “cosas que se
4
plantan en la tierra”). Regar el dohyé con agua es la última
actividad con que se despide el entrenamiento diario.
El chanko-ba o sala de preparación del chanko está un escalón
más bajo que el rouka o el agarizashiki, justo a ras del suelo
y sin ningún tipo de pavimento sea loza, madera o tatami; los
luchadores para preparar el chanko necesitan ponerse unas zoori
para abrigarse los pies. Este tipo de cocina todavía se puede
observar en algunas casas rurales japonesas. En la Michinoku-
beya el chanko-ba estaba comunicado con el agarizashiki
mediante una simple puerta corredera. En la 1~ut5u-beya esto
Kaya no mi (nuez moscada japonesa), kachiquri, kombu, surume, araikome y y shio (sal). Unido a
esto no hay que olvidar que el sumo en la antigUedad era utilizado como un método de adivinación del furo de
las cosechas y por lo tanto íntimamente ligado a los ciclos agrícolas (Teorías contenidas en los trabajos de
Ya¡akami humo y Wakamori Taro, en la bibliografia). La lucha misma ha sido comparada con el dengaku o
ceremonia de plantar el arroz.
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también ocurria. Muy cerca del agari-zashiki al lado se
encuentra el o-furo, o baño japones. El keikoba y el agariza-
shiki aunque separados forman una misma unidad (ver figura). En
el keikoba -se encuentra como hemos dicho arriba- el dohyo
lugar considerado sagrado al cual s¿lo pueden acceder los
hombres. El altar Shinto o Ramidana está situado en una de las
paredes del Reiko-ba (ver figura). El Ramidana es un punto muy
importante en la orientación de la heya, pues proporciona el
foco espiritual para el entrenamiento (descripción de los
elementos encontrados en el Kamidana). Los rikishi se inclinan
antes y después de la sesión de entrenamiento en el keiko-ba.
Hay generalmente una puerta de salida que da a la calle
principal, pero solo es utilizada por los luchadores y el
oyakata, en ningún caso por la okamisan ni las hijas de esta,
pues podrían tocar el keiko-ba con alguna parte del cuerpo. La
puerta del keiko—ba en los meses de calor está generalmente
abierta y no es raro que algún observador casual (generalmente
conocido de la zona ) se detenga y mire unos momentos o salude
a alguno de los rikishi u oyakata. Pero nunca traspasará los
límites pues está prohibido pisar el keiko-ba con zapatos.
Debido a que este área esta hecho de barro duro y cada mañana
esparcen arena en el dohyo, existen unas sandalias especiales
de dedo (zoori) que los rikishi utilizan cuando no están
entrenando. Normalmente en su jornada de practica luchan
descalzos pero una vez terminada la sesión de keiko se bañan y
utilizan esas sandalias si tienen que pasar por el keiko-ba por
alguna razon.
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keikoba u tokonoma II




















El segundo piso es fundamentalmente utilizado como sala de
estar y dormitorio para los rikishi, aunque también es la sala
utilizada como lugar de reunión en la fiesta de senshuraku. En
este mismo piso hay dos pequeños aseos, uno a la japonesa y
otro el más alejado de la sala principal, a la occidental. En
frente de los aseos se encuentra una gran pila de acero
inoxidable que sirve como lugar de aseo personal y a veces ( en
las fiestas) como fregadero. La primera planta ikkai (segunda
en España) alberga muchos espacios interesantes de describir.
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En primer lugar y ya dentro de la habitación nos encontramos a
la izquierda según se entra colgados en la pared una variedad
de hojas y tipo “poster” que adornan o/y informan. Allí figura
por ejemplo la lista de los quehaceres y las rotaciones de
limpieza u otras actividades a lo largo del mes(?) escritas por
la mano del oyakata, las clasificaciones en el torneo por orden
de número (no el banzuke) cuando esta sale publicada antes de
cada torneo. También existe un “poster” que advierte de la
peligrosidad del sida ( ya hemos visto el papel del sexo en el
sumo), también hay un cuadro mural hecho por .. . . en el que se
representan todos los miembros de la heya con sus respectivas
fotografías y con algunos comentarios jocosos a su base.
SEGUNDO PISO (SANGAI)
El tercer piso está destinado a la residencia del oyakata y su
esposa ( okamisan 1, hay una sala de estar amueblada con sofá y
sillones, una cocina, baño (generalmente usada por la okamisan)
y dos habitaciones independientes para cada uno de ellos.
También cerca de las escaleras que comunican con las restantes


























Fig. 26 sangai (Michinoku-beya 1989)
La azotea es utilizada fundamentalmente como lugar para el
lavado y tendido de la ropa; no obstante en ella está
habilitada una habitación con tatami, que en la actualidad
nadie utiliza y que servía de alojamiento al sekitori antes de
que se mudara a un apartamento próximo a la heya.
En muchas heya los luchadores de las altas categoría disponen
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E.COMPOSICION Y JERARQUIA EN LA HEYA
No todas las heyas cuentan con igual número de miembros. Como
hemos visto en el gráfico en cada heya dependiendo de la
antigUedad y de las posibilidades económicas una heya tiene más
o menos miembros. Hay heyas que tienen tres y hasta cinco
toshiyori, otras que tienen sewanin, otras que tienen tres o
cuatro árbitros, otras que s¿lo tienen rikishi y toshiyori,
otras que no tienen árbitros pero tienen tokoyama, etc. Además
independientemente de las circunstancias puede haber más o
menos miembros. La michinoku-beya en 1989 tenía 12 miembros,
sin embargo en 1992 tiene 8. La composición de la heya está
hecha de posiciones funcionales parecidas a la de la ie.
En la heya toda posición superior supone la experiencia de
todas las inferiores. Por ejemplo la posición de Oyakata no es
posible sin haber pasado por las de sekitori y wakaishíi. Un
luchador entrará en la heya como shindeshi (nuevo discípulo) y
continuara avanzando verticalmente hasta que un día pueda
alcanzar la posición de oyakata y dirigir la escuela. Así para
un mejor entendimiento del orden y la función de estas, hemos
creído conveniente empezar la descripción desde abajo.
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Al describir la planta baja dijimos que en una pared del
keikoba se encuentran escritos en tablillas los nombres de los
miembros de la heya. Pues bien estos nombres están colocados en
orden jerárquico de derecha a izquierda de tal forma que
muestran claramente las diferencias de rango entre unos y
otros. En la pared y encima de la puerta pequeña para los
luchadores están colgadas en sus respectivas clavijas unas
tablillas de madera con el nombre ritual (shikona) de cada
luchador (ver figura 29).
La primera tablilla empezando por la derecha es la
correspondiente al oyakata, le siguen los luchadores por orden
de la jerarquía. En otras heyas visitadas también se da la
misma organización de las tablillas, sin embargo el algunas
escuelas más grandes los nombres de otros toshiyori, gyoii,
yobidashi y tokoyama pertenecientes a la heya suelen estar
colgados en otra pared contigua.
Fiq. 29 Tablillas(t”Jckt)
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Esta disposición está basada en la clasificación oficial del
banzuke (hoja impresa que publica la Sumo ~y¿kai seis veces al
año dos semanas antes de cada torneo) y muestra la división a
la que pertenece en un momento dado un rikishi en la
clasificación formal. El banzuke clasifica a todos los
luchadores en seis divisiones formales según los resultados de
sus combates, pero no muestra el verdadero orden interno de la
heya.
Para entender el orden auténtico hay que remitirse a ambas la
clasificación pública del banzuke y la distinción informal
entre “wakaishU” y “sekitori”. Wakaishú y sekitori no son
rangos formales ni divisiones, son dos conceptos emic con un
gran contenido emocional que sirven en la heya para diferenciar
a dos clases de luchadores. Los primeros tienen un rango formal
comprendido entre las cuatro últimas divisiones y los segundos
pertenecen formalmente a las dos primeras (ver fig.30). Un
luchador entrará en la heya como shindeshi (nuevo discípulo) y
continuará avanzando por la escala formal. Hasta que no alcance
el grado de jury8 no será considerado sekitori. Cuando alcance
este grado su vida en la heya cambia totalmente. Empezará a
cobrar un salario y a atraer a patrones poderosos para el apoyo
económico de la heya. Hasta este estadio no se hace todavía una
auténtica distinción de grados.
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Fig.30 Relación del progreso en el sistema formal y
eh la heya
wt jonidan}











mm m m im¡ fl
II ti Li





La palabra “wakaishú” está compuesta de dos caracteres
chinos: waka-i que significa “joven” y “shfi” que da la idea de
“muchas personas” . Wakaishu es utilizada con este significado
en las zonas rurales, para referirse a los jóvenes que asisten
y ayudan al desarrollo de los matsuri o rituales festivos de La
comunidad. En muchas comunidades la consideración de walcaishu
viene determinada por la coincidencia del animal del año en que
se celebra la fiesta con el animal del año de nacimiento de los
mozos, según el calendario lunar chino. Wakaishi~ es también
utilizada en contextos urbanos, con un significado parecido al
del sumo me refiero a las shoka o negocios familiares muy
frecuentes antes de la segunda guerra mundial. En estos
negocios era costumbre referirse con la palabra wakaishú a los
jóvenes empleados inmediatamente superiores en edad a los
“decchi” (niños— aprendices) que vivían en el seno de la misma
familia.
En las heya del sumo y muy relacionado con los negocios shSka
familiares, se habla de wakaishii cuando queremos hablar de los
rikishi que todavía no son considerados verdaderos
(honkakuteki) luchadores profesionales. Ninguno recibe salario
y dependen económicamente del oyakata en una forma de patrón-
cliente llamada el “gotchan”. Este sistema empezó por el
patronazgo de los luchadores más famosos por los Daimyú de Edo
y acabó con el amparo de tanimachi5 y los k2~enkai6 a partir de
políticos, hombres de negocios, médicos, y en general cualquier persona que individualmente
apoya económicamente a un luchador.
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las reformas de Meiji. Durante años los luchadores se
mantuvieron al amparo de esta forma de patronazgo lo cual les
hacia depender en todo momento de la “buena voluntad” de sus
protectores.
El cometido de los wakaishú en la heya va más allá del mero
entrenamiento. Por turnos y dependiendo de su rango tendrán que
cocinar, limpiar las habitaciones, ir a comprar para la comida,
lavar la ropa y plancharla y mantener en general la heya en su
máxima condición de higiene amén de su propio entrenamiento
diario. Muchos de ellos además actúan como tsukebito -que
literalmente significa adherido o pegado a un hombre- con la
función de servir y ayudar a todo cuanto un determinado
luchador “sekitori” asignado, le ordene. Otras maneras menos
comunes se referirse a ellos es “wakaimono”, “toriteki”, o
“fundoshi-katsugi”, esta última llamada en tono despectivo.
Todos los wakaishú tienen individualmente un nombre ritual o
shikona. Cuando un luchador entra en una heya se le da un
nombre que de alguna manera deberá estar relacionado con el
nombre del oyakata. A partir de ese momento su nuevo nombre
será utilizado en cualquier asunto relacionado con el sumo y
también fuera de él. Ya no será referido por su nombre familiar
hasta no abandonar el mundo del sumo. Por ejemplo al llamar por
teléfono a la heya y preguntar por la identidad de la persona
U. .continuación)
6 Peña o club de aficionados: grupo de personas que mediante Nuchí (cuotas) apoyan económicamente a
unaheya o a un luchador en especial.
Con la restauración de tfeiji en 1867, los Daiuyo se vieron obugados a poner sus feudos a
disposición de la institución imperial liberando a sus vasallos de su sujeción. Esto también alcanzó a los
luchadores, cuya retribución dependía de las donaciones de estos Oai.y?.
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que se ponía la teléfono siempre me contestaban con su nombre
ritual en ninguna ocasión con su nombre real. El nombre ritual
sera elegido por el oyakata o los miembros del kéen kai,
siempre siguiendo unas reglas. El nombre, por lo general esta
relacionado con algún carácter chino del nombre ritual del
oyakata, el jefe de la heya. Por ejemplo el nombre de los
luchadores de la Michinoku-beya empezaban con el prefijo hoshi
(estrella) que era también el prefijo de Hoshi—kabuto el nombre
de luchador del jefe de la heya. En este sentido se podría
hablar de que el wakaishu es “adoptado” por el jefe de la heya
al darle su nombre.
Fiq.31 Nombre ritual o Shikona
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Sin embargo la palabra “adoptado” es confusa ya que en primer
lugar el luchador, aunque no lo utiliza, sigue reteniendo su
nombre legal. Reservaremos la palabra “adopción” para cuando
hablemos del reclutamiento del heredero de la heya que se casa
con la hija del C5yakata.
En realidad muchas veces son “comprados”. Varios de mis
informantes reportaron en varias ocasiones como el oyakata
había pagado una cierta cantidad de dinero a los padres
genéticos del wakaishíi. Esto concuerda con los datos que
indican por regla general una pobre extracción social de los
luchadores, generalmente de familias campesinas o pescadoras
humildes. El permitir a un hijo separase de la familia para
ingresar en una heya de sumo puede aligerar las cargas de una
familia generalmente numerosa. El luchador tipo tampoco suele
ser chonan de su familia pues de este modo se vería obligado a
permanecer el la ie para suceder al padre. Al estar destinados
a salir de su ie, están más “libres” para ir a Tokio y ser
“adoptados” por un Shisho, sin violar ningún principio de
parentesco.
Por otro lado, una vez ingresados en la heya tendrán muy poco
~ontacto con sus parientes. Muchos padres me comentaron que
jamás habían ido al kokugikan para ver a su hijo competir. El
padre de Chiyonofuji pisó por primera vez el kokugikan en la
ceremonia de danpatsu-shiki o retiro. Muy pocos luchadores
tienen contacto con sus padres más de una vez al año
(generalmente solo los que viven en Tokio tienen esa
posibilidad, pero en realidad no se supone que lo hagan). Su
casa parental pierde rápidamente contacto con él de manera
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similar a como una hija o hijo (jinan) que es absorbido en una
ie ajena o sin relaciones (Beardsley 1959:266). Aunque tales
personas continúan siendo llamadas “parientes”, su sentido es
formal, pues funcionalmente sus lazos son ahora con los nuevos
parientes del sumo. En realidad el papel jugado por los
parientes en el sumo es mínimo.
Entre las distintas relaciones en la heya, la de los wakaishu
es la que puede considerarse más cercana y fuera de protocolos.
Viven juntos, se bañan juntos, entrenan cada día juntos, comen
apiñados, conocen sus secretos e intimidades, bromean y se
burlan mutuamente. Pero no obstante cada uno intenta mantener
la jerarquía que le corresponde no por el banzuke sino por la
antigUedad en la heya. La hora de levantarse se utiliza muchas
veces como recordatorio de quien es el más veterano entre
ellos. Mientras los más antiguos se hacen los remolones los
jóvenes se despiertan con presteza. A veces, generalmente el
más veterano comprará refrescos o cualquier cosa de comer para
todos.
El wakaishG tiene muy poca vida social fuera de la haya. Si
son invitados por algún patrón el oyakata es advertido de ello
en el momento. Las visitas de sus padres son verdaderamente
excepcionales (en mis años de seguimiento en la Michinoku—beya
~6lo existe una sola ocasión). No se espera que los luchadores
salgan de la heya sin permiso, y aunque ésto sucede las salidas
son mantenidas en estricto secreto incluso entre los propios
wakaishfi. Por ejemplo a hoshi le gusta mucho jugar al pachinko
(juego con maquinas de azar) y lo hace muy frecuentemente, pero
cuando regresa no comenta nada aunque todos lo saben.
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SEKlTORl
El grupo de luchadores wakaishú componen el grupo principal de
luchadores en cualquier heya. No obstante la misión y el
objetivo de una heya es producir el tipo de luchadores
sekitori. El número de estos luchadores es más reducido y a
veces —según la heya— inexistente.
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300 luchadores
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completamente formados y son los auténticos merecedores del
significado de la palabra rikishi “samurai fuerte, caballero de
fuerza”. Todos llevan el honorífico -zeki (campeón) adjunto a
su nombre (los “wakaishú” llevan tan solo el -san (señor) que
se utiliza en general en Japón). Reciben un salario de la Sumo
~yokai, pueden vestir con mawashi de seda (los wakaisú son
pueden tenerlo de simple algodón), están eximidos de todo
trabajo de limpieza u otra actividad en la heya que no sea su
propio entrenamiento. Tienen una habitación individual (los
wakaishú duermen en grupo) en el segundo piso o en otro
doccndicnclú de la heya. Tienen derecho a sirvientes o
tsukebito. Disponen como consecuencia más tiempo libre que
utilizan para divertirse y salir de la heya. Un sekitori es
frecuentemente invitado a salir por la noche con los patrones
de la heya. El sekitori mantiene una actividad fuera de la heya
constante y abundante. Es muchas veces reclamado por sus
patrones, miembros del kéen-kai, familia e incluso por el mismo
oyakata para participar en todo tipo de reuniones, fiestas y
actos sociales. En estos casos es algunas veces acompañado por
un tsukebito que actúa como sirviente pero que al final acaba
participando también en el acto.
Tienen el derecho a tener novia o a casarse si lo desean. En
ese caso pueden vivir fuera de la heya y venir sólo al
entrenamiento y comida de la mañana. Son elegibles para el día
de su retiro continuar en el mundo del sumo como toshiyori. El
objetivo último de una heya es la producción de esta clase de
luchadores. Cuantos más luchadores “seRitori” haya en una heya
más patrones se verán atraídos por la popularidad de los
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rikishi y por tanto más próspera económicamente y más poder su
shisht en la Sumo Ky6kai.
Entre los sekitori se encuentra el futuro heredero de la heya
y como tal su posición -como en la ie- adquiere prestigio pero
también responsabilidad. Contrariamentealos wakaishíi, su destino
será posiblemente la permanencia en la heya como oyakata por
tanto el trato emocional con el Oyakata es más frecuente. Los
sekitori que no suceden tendrán un posición casi equivalente al
jinan-san pues una vez que se casen y con el permiso del
oyakata saldrán de la heya para formar la suya propia.
OYAKATA
Los toshiyori son antiguos luchadores “sekitori” que debido a
su vida profesional han reunido los requisitos necesarios para
poder heredar un kabu, un nombre en la Sumo <y6kai. La demanda
de estos kabu es muy superior a los puestos disponibles. Son
muchos los luchadores que esperando el kabu de un toshiyori han
retrocedido en la jerarquía hasta posiciones un poco
vergonzosas. Algunos luchadores han tenido que abandonar el
mundo del sumo al no haber sido capaces de conseguir uno en su
periodo activo. Por estas razones la mayoría de los luchadores,
intentan hacer los arreglos con el actual propietario con mucho
tiempo de antelación. No es infrecuente el caso de un Toshiyori
que esté alquilando el kabu de otro luchador todavía activo que
ya lo ha comprado. En estos caso el toshiyori paga una renta
por la utilización del kabu hasta que encuentre uno disponible.
Dentro del mundo del sumo los toshiyori son los únicos con
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derecho a dirigir una heya (hay que hacer la salvedad de dos
gy¿ji que también son considerados toshiyori pero que sin
embargo están excluidos de este derecho). Ahora bien aunque
tienen el derecho, no todos los toshiyori dirigen en realidad
una heya. En la actualidad solo 43 de los 105 dirigen una. Los
62 restantes están adscritos en calidad de entrenadores a las
43 heyas. Todos los toshiyori tienen el título informal de
oyakata que es usado abiertamente para dirigirse a ellos. Si en
español decimos Sr. Fujishima en el mundo del sumo se
referiría la persona con la palabra “oyakata” o “Fujishima
oyakata”. Sin embargo para distinguir a un toshiyori que posee
heya de otro que simplemente está adscrito, la palabra “shishb”
es empleada para hablar de él indirectamente. También se emplea
el término “heya mochi” pero la palabra “shishé” indirecta o
simplemente “oyakata” directamente es la más utilizada. Algunas
heya consisten sólo en un Toshiyori y unos cuantos discípulos,
mientras que otras tienen muchos toshiyori, varios gy8ji,
yobidashi y otro personal. Cuando en una heya hay más de un
toshiyori, solamente el shisho o “heya mochi” viven en la heya,
los demás viven independientes en sus casas. Entre ellos hay
una estricta jerarquía basada en la fecha en que oficialmente
se convirtieron en toshiyori.
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Esta jerarquía se manifiesta en casi todas las actividades que
tienen lugar en la heya. Por ejemplo todas las mañanas el
Shishb baja de su habitación en el segundo piso para observar
el keiko desde el agarizashiki. Por supuesto los demás
toshiyori adscritos a la heya ya estarán presentes desde muy
temprano y el lugar principal del agari-zashiki estará ya
reservado con un zabuton (gran cojín) para el %hishé (ver
fig.33). En la comida de medio día también se sentarán por
orden de antigUedad reservando el lugar principal para el
Shish6 (ver fig.34). En el aisatsu o saludo se espera que
sean los toshiyori adscritos los que tomen primero la palabra o
se inclinen en la presencia del Shishb , también lo harán al
despedirse diariamente.
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fig.33 agarizashiki fig.34 chanko
Todos los toshiyori parte de su misión encomendada en la
Sumo kyokai (ver cap. 1 organización formal) tienen en la
adscripción a su heya, un papel en la guía del entrenamiento de
los rikishi que les ocupa la mayoría de su tiempo. Su cometido
en la heya es básicamente dirigir el entrenamiento. Aunque en
realidad el keiko se llevaba cada día de una forma tal que los
luchadores podrían realizarlo sin estar presente gún
toshiyori, sin embargo la autoridad de su presencia determina
el desarrollo del keiko. Muchas veces he visto como los
entrenamientos perdían intensidad cuando ningún toshiyori
estaba presente debido a sus obligaciones en la Ky¿kai u otro
asunto urgente. El toshiyori mediante sus consejos, y sobre
todo sus recriminaciones, insultos, gritos y en algunos casos
hasta golpes y castigos físicos, mantiene el orden en el
entrenamiento e impide la perdida de atención de los rikishi.
Pero el papel del oyakata no se reduce a la educación física
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sino que también al área moral. En muchas ocasiones, sobre todo
a la hora de comer o al terminar alguna fiesta de final del
torneo he visto como el toshiyori se dirigía a los rikishi para
recriminarles su falta de cortesía con los invitados o con los
patrones, o sus descuidos en saludarle cuando venía del estadio
o en muchas situaciones similares no relacionadas directamente
con el entrenamiento físico.
El shis6 (muchas veces llamado heya-mochi (poseedor de la
heya) para diferenciarlo del heya-tsuki (adjunto a la heya)) es
el cabeza de la heya. Tiene la absoluta autoridad sobre los
demás miembros de la casa. Por ello es la posición de mas
poder, prestigio y también responsabilidad. Como director y
guía del grupo, es el responsable no solo de las actividades
económica y el motor del entrenamiento sino del comportamiento
y moral de sus miembros. Representa la heya externamente y por
ello también a sus miembros. Cuando una falta es cometida por
alguno de sus luchadores la Kyakai no solamente llama al
infractor sino a su shiso. En los casos en que haya
penalización el cabeza de la heya también será castigado..
ORAHISAN
Esta posición es una de las más activas. De ella se espera en
su papel de ama de casa, que atienda y complazca a las visitas,
que trate con los vendedores, que lleve casi la totalidad de
las cuentas de la casa, y que cumpla por supuesto con sus
obligaciones domésticas. En general y a pesar de su supuesta
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baja posición, ella ostenta, entre bastidores, mucha de la
autoridad en la heya.
La okamisan es la esposa del shishS y la única persona de sexo
femenino (si no tiene hijas) viviendo en la heya. El término
okamisan compuesto por el carácter de “arriba” o “superior” era
el término que se usaba para referirse a las mujeres de los
sh6nin (comerciantes) y a los shokunin (artesanos) cuya forma
de vida la hacía un poco atipica de las restantes mujeres
dedicadas al hogar o al trabajo agrícola. La palabra okamisan
se emplea en la heya de sumo también por su especial
casuística, para distinguirla de otras esposas cuyos maridos no
tienen heya o de la simple okusan (esposa). Su papel en la beya
es de gran transcendencia, pues ella es la contable, secretaria
y relaciones públicas de la hey! La necesidad de tener una
persona flexible que pueda acometer una gran variedad de tareas
y que en ningún caso interfiera en los papeles asignados a su
esposo el shish8 en la dirección del entrenamiento, hacen de la
okamisan una figura versátil indispensable. Por estas razones
se considera en el código informal del sumo que un toshiyori
8 No hay ninguna regla escrita en el kifukSi de la Asociación de Sumo que diga que un Toshiyori
que dirija una heya ha de estar casado. Formalmente no hay ningún obstáculo que impida a un Ioshiyori abrir
una heya sin tener esposa. Sin embargo esto no sucede en la actualidad. En el mundo del sumo es impensable
una heva sin okamísan. Tradicionalmente se ha considerado que un hombre no lo es hasta que no se casa. La
expresión hanninmae (medio humano, humano incompleto) se usa para designar al hombre que todavía es
soltero. El matrimonio es arreglado, no por su satisfacción emocional y sexual (que es proporcionada por
otros medios), sino porque la estabilidad que esta situación proporciona eleva su estatus y por la
posibilidad de continuar la línea familiar y así poder perpetuar la ie en las generaciones siguientes y con
ellas todas las posesiones. Por otra parte el matrimonio en Japón está todavía sancionado socialmente en la
institución del OItli . La decisión de casarse es un acontecimiento mucho más mediatizado por terceros que
en el contexto de los países occidentales.
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para serlo ha de estar casado~
La procedencia social de la okamisan dado su importante papel
en las relaciones públicas de la heya, ha venido siendo de dos
tipos: o era la hija de un Shish~ o de un patrón relacionado
con el mundo del sumo, o procedía del mundo del mizu- sh¿bai
(mundo del entretenimiento y del servicio). El contacto con
mujeres “normales y corrientes” ha sido por siglos un tabú
dentro del mundo del sumo. Antes de la guerra era virtualmente
imposible ver una mujer en el kokugikan que no estuviese
relacionada con el mundo del los mizu-sh6bai (negocios del
agua), geisha,o tenderas y dependientas de la zona de Ryégoku.
Incluso en la actualidad es normal que las relaciones con el
otro sexo se produzcan casi exclusivamente a través de este
reducido círculo. Tradicionalmente además de los matrimonios
con las hijas de los oyakata, los luchadores han contraido
matrimonio con mujeres relacionadas con el sumo ya sean hilas
de algún patrón o del mundo del mizu - shobai (hijas de
propietarios de hoteles o restaurantes).Los matrimonios eran
previamente arreglados (omial ) y el noviazgo explícitamente
desaconsejado por las inmiscusiones y negativas consecuencias
en la vida profesional del luchador. (Esto sin perjuicio de la
vida sexual de los luchadores siempre ha sido muy abundante).
Recientemente esta tendencia está cambiando, actrices, modelos,
pero todavía se conservan estos patrones sociales (mizu—
El caso de hoshi iwato, un luchador de las divisiones superiores, puede ilustrar lo que estamos
diciendo. En 1989 se produjo la edad de retiro del jefe de la escuela Michinoku, en ese momento hoshiiwato
se quiso hacer cargo de la heya, por lo que abandonó el sumo y compró el kabu necesario para hacerse
toshiyori. En ese mismo año contrajo matrimonio con una joven de la que ya tenía una hija de 1 año.
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sh¿bai).
Un luchador suele contraer matrimonio alrededor entre los 25 y
los 33 años cuando ya ha sobrepasado la categoría de sekitori y
está en la cima de sus posibilidades como luchador.
La actual okamisan, segunda esposa del oyakata, pertenece a
una familia del barrio donde está situada la heya. Su madre
junto con la hermana regentan un restaurante a pocos metros de
la heya. El papel del okamisan en la heya es muy importante. Al
no haber otra mujer en la heya, ella hace las veces de madre o
de madrastra. Ella mira por la salud de los wakaish§, comunica
las noticias desagradables, bromea y ríe con ellos, alienta
para que continúen luchando. En más de una ocasión vi como
recriminaba la actitud de uno de los wakaishú porque no
ahorraba nada de dinero. Su actitud está llena de cariño y es
la otra cara de la moneda de la actitud del oyakata: “ame to
muchi” (“el caramelo y el látigo” es una expresión que se usa
mucho en el mundo se sumo para describir las relaciones de los
luchadores con la okamisan y el shisbo). Con ella pueden hablar
sin formalidades y es ella la que tiene la iniciativa en buscar
esta familiaridad. “Todo lo que el oyakata no puede decirles
lo digo yo”, me comentaba muchas veces. Se estaba refiriendo a
que el oyakata algunas veces sabe que la dureza no es el único
medio para persuadir de los luchadores de ciertos
comportamientos y utiliza la posición de la okamisan para estos
fines, pues por su posición el no puede hablar con dulzura a
los luchadores.
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SENDAI OYAKATA, SENDAI OKAMISAN
Antiguamente un oyakata no dejaba la heya hasta su muerte.
Sin embargo desde que en 1957, desde que se estableció la edad
de retiro, el oyakata está obligado a los 65 años a pasar su
kabu (nombre ritual) y ponerlo en manos de la siguiente
generación el liderazgo de la heya. Al cumplir la edad
establecida para el retiro (Temen Taishoku) la responsabilidad
económica y de representación de la heya que tenía hasta
entonces es ahora suplantada por funciones de mentor como en la
ie. Su nombre por fin vuelve a ser oficialmente el de antes de
entrar en el mundo del sumo (ver fig.35).
Fig. 35 Variación del nombre en el sumo <caso del jefe de
la Michinoku-beya)
SUMO
Ogawa Yoshio 1-loshikabuto Michinoku Ogawa Yoshio
(Nombre como luchador) <como toshiyori)
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SENZO
La heya como la ie es un continium que se perpetua en el
tiempo, a través de generaciones (dai). Desde el pasado hasta
el presente cada heya ha retenido el número de generaciones
desde su fundador. Por ejemplo la actual heya de Michinoku es
la 8 generación de Michinoku (hachi-dai-me Michinoku) (ver fig.
36).
La heya así no solo incluye los miembros vivos, sino los que
ya no existen. Algunos oyakata, siempre dependiendo de su
creencia y de la importancia de la heya que están perpetuando,
visitan la tumba de las generaciones anteriores en días
especiales. A través de las pinturas y fotografías de los
anteriores Shishc,, la presencia simbólica de las generaciones
pasadas es lo suficientemente real como para proporcionar una
sensación de continuidad y presencia.
MUSUME-SAN (hija)
En la heya contrariamente a la ie la posición de musumesan ha
sido tradicionalmente la más valiosa para los intereses
corporativos de la heya. La hija es una garantía de que la heya
pueda ser continuada desde el seno familiar, pues generalmente
es casada con algún luchador en vistas a que la heya sea
sucedida. Efectivamente el valor de las hijas en la heya es




(senzo) de la heya de Michinoku
Shodai Michinoku Jirduemon Meijí 3
(Fukagawa Jirokichi)
2 generación Nidai Michinoku Murauemon Meiji 27
(Kikaibune Gengo)
3 generación Sandai Michinoku Shinsuke Meiji 42
(Saigo Tchinosuke)
4 generación Yondai Michinoku Seiji
(Ooshio Seijiró)
5 generación Godai Michinoku Yoshio
(vive) (Hoshikabuto Yoshio) Showa 40
6 generación Rokudai Michinoku Tatsuhiro Showa 47
(vive) (Daiyti Tatsuhiro)
7 generación Nanadai Michinoku Yoshio
(igual que la 5)
Showa 49
(Hoshikabuto Yoshio)





sucesión en la heya”). Y esto se aprecia simbólicamente el día
en que una niña nace en la heya. Ese día se suele festejar
preparando un plato especial: el osekihan o arroz con alubias
cocidas que da una tonalidad rojiza general (el rojo es un
color utilizado en las celebraciones). La practica de casar a
la hija con un luchador de la misma heya será discutida más
adelante. La hija, de ésta manera tiene una posición
justificada en la heya. Su aprendizaje en las funciones de
okamisan está asegurado por el contacto diario con su madre en
la heya.
OYOME—SAN (joven esposa)
La función de la esposa del sekitori no trae ningún mérito
para una extraña en la heya, hasta que el sekitori no se haya
convertido en un toshiyori o tiene comprometido un kabu. A no
ser que sea la hija del actual oyakata, que ya conoce las
vicisitudes del papel de okamisan, la oyomesan tendrá que
aprender su nueva profesión.
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1. JOGE-KANKEI: RELACIONES JERARQUICAS EN LA HEYA
De la descripción del capítulo anterior, se descubre ya una
preliminar disposición jerárquica: el jóge-kankei. El término —
utilizado con mucha frecuencia en el mundo del sumo- se refiere
a la relación (kankei) de aquellos que están arriba (jó) y
abajo (qe). La extremada sensibilidad al estatus hace que sea
casi imposible la existencia de dos posiciones iguales en la
heya. Incluso entre los wakaishO donde las relaciones son más
informales, y precisamente por ser el grupo más numeroso,
existe un sistema jerárquico basado
fecha de entrada en la heya. Sin
escalón de sekitori, el mérito, el
entrará también el en cálculo. Corno
el lugar que le correspondet’ dentro
abajo, superior-inferior. Así se
distancia entre sus miembros sea
vertical de estatus. La distancia
ciertas posiciones sobre otras, se
juego de la vida cotidiana en
entrenamiento diario, un luchador
diferencia de estatus a través de
mediante el uso sutil de mecanismos
comuni.cacion: el uso apropiado de la
en la veteranía, en la
embargo una vez pasado el
resultado de los combates
en la ie, “cada uno ocupa
de una disposición arriba-
espera que el grado de
acorde con esa distinción
social en la primacía de
pone de manifiesto en el
la heya. Junto con el
aprende a detectar esta
explícitas indicaciones o
verbales y no verbales de
cortesía, el orden en que
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se realizan las actividades más comunes <levantarse, bañarse,
sentarse a la mesa, etc), Ciertas prendas de vestir usadas como
simbolos de estatus, los privilegios y las tareas encomendadas.
Vayamos por partes. Veamos primero como la diferencia de
estatus se expresa ritualmente. En la ie hablábamos del uso de
la cortesía en el lenguaje en función de la posición en la
jerarquía de la ie. En la heya también la cortesía opera de la
misma manera si bien se apoya más en el lenguaje corporal de
respeto. La frase “vale más un acción que mil palabras” o “el
hombre que habla mucho disminuye su valor” es plenamente
vigente y extendida en el mundo del sumo. En general en la heya
la comunicación se hace en dirección descendiente. Pocas veces
un wakaishú se dirigirá a un sekitori directamente, a no ser
que le sea requerido por otra luchador de más alta posición
para darle un recado o comunicarle una cita. Ni que decir tiene
que debe de haber una buena razón para “molestar” al oyakata.
Si esta aproximación ocurre, el wakaishfl invariablemente
utiliza un lenguaje corporal y verbal de respeto que varia con
la posición del interloculor. El lenguaje y el comportamiento
se ritualizan al máximo si es el shishé el abordado. Mientras
la comunicación es libre y sin protocolos cuando se dirige
hacia “abajo” (ej. de Shish6 a sekitori o de Sekitori a
wakaish~, etc.,), lo contrario, es decir, cuando la
comunicación es hacia “arriba” tiene que ser mediatizada en
lugares y ocasiones fijadas: el aisatsu o saludo de cumplido es
el ejemplo más representativo de ellos. Cuando el keiko ha
terminado todos los luchadores tienen la obligación de ir a
donde el oyakata se encuentre (generalmente en su habitación
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del tercer piso) colocarse de rodillas e inclinarse con las dos
manos tocando el suelo diciendo “otsukare sama de gosaimasu
perdón por haberle hecho cansar tanto). El shisho no está
obligado a corresponder con ningún saludo, y normalmente
permanece como si no hubiera oído nada o contesta con un “hai”
(si) o un movimiento leve con la cabeza. Entre los luchadores
el lenguaje verbal y no verbal también se ritualiza en un
momento fijado: el keiko o entrenamiento. En general el lugar
donde sucede el keiko es un lugar “especial”.Existen dos
espacios -en la heya- en los cuales el comportamiento de los
rikishi es visiblemente más formal que en otros y donde algunos
comportamientos están completamente ritualizados. Estos lugares
están ubicados en el ikkai más exactamente en el keikoba y
según uno va aproximándose al centro lugar donde se haya el
dohyé, y en el sangai, según uno se acerca a la habitación del
oyakata. Por supuesto esta ritualización de la conducta viene
catalizada según se halle o no presente el oyakata y/o el
sekitori.
Cuando un sekitori entra al keikoba los luchadores wakaish§ le
saludan interrumpiendo su actividad y llevándole agua en un
hishaku (cacillo de madera utilizado también en la entrada de
los templos Shinto) para que el luchador se enjuague la boca
(kuchi-o-kiomeru, purificación de la boca). En el momento de
entregar el hishaku el wakaish§ lo sostiene respetuosamente con
las dos manos y dice “gotchan-desu” frase de agradecimiento
propia del mundo del sumo que es casi intraducible al español.
Este mismo saludo-agradecimiento (con todos los movimientos
arriba mencionados) se realiza también cuando un wakaishfl
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practica con un sekitori generalmente después del butsukari-
qeiko (entrenamiento de chogne>. Un sekitori no está eximido de
hacer lo mismo con los wakaishúi, sin embargo si lo hará con los
heya—tsuki o el propio shish’ó si durante el entrenamiento
recibe algún consejo especial. La dirección en que se mueve el
hishaku muestra la dirección de la comunicación en el jSge-
kankei de la heya.
Cada posición es hecha obvia mediante el uso de términos de
referencia (ver cuadro de términos de parentesco en el sumo).
Todos los oyakata siembre será referido por su nombre ritual
más el titulo de oyakata como por ejemplo Dewanoumi-oyakata,
Michinoku-oyakata, etc,. Los sekitori llevan el referente -zeki
(campeón) unido a su nombre ritual como en Hoshiiwato-zeki,
Kyokud5zan-zeki, etc. También sin han conseguido situarse en
las dos ultimas posiciones del Banzuke pueden ser llamados por
ese titulo 0-zeRí (gran campeón) o Yokozuna (Lo más alto). En
el caso de los wakaisht simplemente el nombre ritual del
luchador (la mayoría de las veces abreviado) o su propio nombre
legal (también abreviado) bastan poniendo el -san como todos
los japonés en situaciones formales.
El desacuerdo y las discusiones entre sus miembros es
prácticamente desconocida en apariencia. La referencia al joge—
kankei es la mejor disuasión en caso de posible friccion.
El vestido es otro indicador explícito del estatus en la
heya. Mientras los wakaishu utilizan un mawashi (pieza de tela
de unos 9 metros de largo, que se pasa por la cintura y la
entrepierna para el entrenamiento) de algodón negro, los
sekitori lo usan blanco y con su tegata (huella de la mano)
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grabada en el extremo superior del mawashi. Los primeros
participaran incluso en los basho (torneos oficiales) con el
mismo mawashi negro de simple algodón; los últimos podrán lucir
otros de seda y de distintos colores si así lo desean.
Fig.37 Mawashi
inc Kx So Á
.1
La ropa para actividades no relativas al entrenamiento
también está determinado por el j3ge-kankei. El wakaishu
vestirá con un simple kimono de algodón con un modesto obi
(cinturón) también de esta tela. Los sekitori podrán usar un






No s¿lo el estatus se muestra ritualmente expresado en el
lenguaje o el vestido, también las diferencias de estatus
están asociadas con la distribución de las tareas y los
privilegios en el trabajo diario en la heya. Por ejemplo los
raakaishíi se levantarán más pronto que los sekitori y entrenarán
antes que ellos. Aun después de terminado su entrenamiento,
los wakaishu permanecerán hasta el final atendiendo cualquier
necesidad de los sekitori, limpiando sus cuerpos de tierra,
sosteniendo toallas, sujetando el canastillo de sal, barriendo
el dohyS o simplemente mirando. A sido ligeramente mencionado
ya, los wakaishU hasta que no alcancen el estatus de sekitori
tendrán que cuidar del mantenimiento y limpieza de la heya.
Estos trabajos generalmente se hacen por rotaciones entre
ellos. El responsable del chanko-ba es una de las tareas más
exigentes y requiere la tregua en el keiko de ese día. Además
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de la compra de los ingredientes,y su preparación, el wakaishíj
tendrá que colocar las mesas y los zabuton (cojines) y una ver
terminado de comer, el lavado de los platos y la limpieza de la
cocina. En los torneos fuera de Tokio se hace más grave pues
además de los luchadores hay que pensar también en los
A
invitados del Koenkai.
Mientras tanto los sekitori de lo único que se deben preocupar
el la heya es de su entrenamiento. Están eximidos de todo tipo
de trabajo “inferior’ y disponen de más tiempo libre para la
siesta y salir.
El oyakata asistirá todas las mañanas para supervisar el
keiko.
En la heya el ofuro se hace por la mañana “asaburo”, pero con
la misma función simbólica que en la ie: el recordatorio del
orden jerárquico. Una vez acabado el entrenamiento, el furo,
preparado por algún wakaishii, está listo para que el shish6
entre en primer lugar. Inmediatamente le seguirán los sekitori
y luego los wakaishii. El chanko es otro símbolo del j6ge-
kankei. A la mesa no se sientan todos juntos para comer. Por
turnos, conforme vayan terminando unos le siguen los otros en
orden jerárquico. Mientras los oyakata y sekitori comen los
wakaishfl les sirven y permanecen de pie hasta que no han
terminado, pendientes de cualquier demanda. Lo mismo en el caso
del furo, los wakaishfl ayudaran a bañarse a los sekitori y
oyakata, frotándoles la espalda, y dándoles masajes. Cuando
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los sekitori han terminado de comer y se van a dormir la
siesta, los wakaish§ empiezan a comer sin ser servidos entre
ellos. El lugar en que se sientan tiene la misma importancia
que en la le. la posición de máxima autoridad se sentará en el
lugar de mayor importancia simbólica en la habitación. La heya
igual que la ie no es un lugar de espacios homogéneos, y por
tanto cada lugar encierra un significado en el orden
jerárquico. El Shisho se sentará siempre en el sitio
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considerado como “jo”, “superior” <cerca del tokonoma y lejos
de la puerta) y en orden descendiente se sentarán los
luchadores en el lugar “inferior”, “ge” (cerca del chanko-ba y
de la puerta de salida). Los sitios más próximos al Shisho
están reservados a la okamisan y a los sekitori.
El grueso del quehaceres más pesados recae en los miembros de
“inferiores” en el joge—kankei. Sin embargo sus cometidos
empiezan a ser menos exigentes en tanto aumenta su veteranía
aunque no esté acompañado de una elevación de su rango formal.
Esto es utilizado conscientemente como estimulo para la
elevación del estatus. Algunos luchadores fuertes suben más de
prisa que otros que llevan más tiempo y esto resulta en un
conflicto en la asignación de tareas. También puede ser que un
luchador descienda a posiciones que normalmente’’ requieren un
trabajo que no era de su estatus anterior. Esto produce El
conflicto el de la veteranía y el del mérito.
2. OYABUN—KOBUN: SISTEMA DE RELACIONES BASICAS EN LA HEYA
No todo en la heya es explicable mediante el uso especulativo
de las relaciones joqe-kankei. La jerarquía vertical de la heya
está interpenetrada por un sistema de relaciones oyabun-kobun.
Este esquema también llamado oyako-kankei u oyakata-kokata es
conceptualizado por Ishino y Bennett como un modelo de
“parentesco ritual” (Ishino 1953, Ishino y Bennett 1963) pues
consiste en una díada de relaciones verticales entre dos
individuos basadas en lazos afectivos paterno filiales. Aparece
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sobre todo en los kumi o grupos de artesanos, artes manuales,
carpinteros, jardineros, etc.. grupos lo suficientemente
pequeños para que se pueda dar este tipo de relación
pseudo-familiar. El término oyabun designa a una persona con el
estatus de oya (padre) y kobun con el estatus de Ro (hijo). En
la heya de sumo la utilización esta terminología especializada
está presente. En cualquier diccionario se puede encontrar que
“oyakata” es “el lugar donde está el padre (la ie)” y el deshi
o discípulo tendría por tanto el estatus de hijo.
Las relaciones rituales oyabun-kobun pueden ser extendidas a
varias generaciones: la generación de estatus(1) o-oyabun,
similar al sendai-oyakata en la heya (abuelo en la le); oyabun,
similar al oyakata en la heya (padre en la le); ojibun, similar
al heya-tsuki oyakata en la heya (tío en el d8zoku); ky6daibun
similar a ky6daideshi en la heya (hermanos en la ie) que
consiste en anibun, similar a anideshi en la heya (hermano
mayor en la ie) y ototobun similar a ototosedhi en la heya
(hermano pequeño en la le); kobun similar al deshi o shindeshI
en la heya (niño en la le); y la generación de estatus magobun
(similar al nieto la le). Este parentesco ficticio podría
extenderse justo como un parentesco real para incluir muchas
más personas (Ishino 1953: 705), sin embargo usualmente, no lo
hace debido al principio de exclusividad que veremos más
adelante. En la heya las relaciones Heyatsuki-oyakata-deshl
(tío—sobrino) igual que en la le, son las más lejanas debido a
que el ojibun no es un miembro directo del ego ritual y por su
posición como miembro de la heya con posibilidad de
independizarse y salir fuera de la heya. Igual se puede decir
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de la relación sendai—oyakata-deshi, contrariamente a la
relación anideshi-otStodeshi, sus lazos son cada vez más
débiles porque está más lejos del vínculo central oyabun-kobun.
Los lazos fuera del propio ego familiar ritual (o kumi,
“grupo”) puede desarrollarse a través del ego de las relaciones
rituales del oyabun. Las relaciones entre el oyakata y los ko
serán tan próximas y personales como número de luchadores
tenga. También dependerá en la medida que el luchador ascienda
en la jerarquía. Cualquiera que sean las variaciones que se
puedan encontrar en las heyas, se puede decir que su estructura
está formada por la multiplicación de relaciones verticales
entre dos individuos de tipo oyabun-kobun.
Hay varias condiciones que ayudan a hacer fuertes las
relaciones de parentesco ritual entre la heya. Según Bennett e
Ishino (1963:41) las obligaciones que se esperan del superior,
Ay que atan a los inferiores son: ninjo (sentimientos humanos),
jingi (benevolencia, integridad), onkei (beneficios,
generosidad), giri (obligaciones particularistas e
incalculables). Por contra, el inferior debe al superior un
impagable deuda de gratitud llamada on. Un oyakata se supone
que debe llevar a cabo sus obligaciones de guiar el
entrenamiento diario con la máxima energía, es decir, debe
cumplir con su “giri”. Debe tratar a sus deshi con dureza para
educar su espíritu de lucha, a veces puede parecer que es
excesivamente severo (el shinai se asocia siempre a su figura,
pues generalmente lo utiliza para golpear a los luchadores),
sin embargo su conducta esta siempre restringida por el polo
contrario, el ‘ninjo”, los sentimientos humanos. El balance
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entre el “giri” y el ninjo” va ha ser el drama en que se va a
ver envuelto el sumo.
En efecto esto es lo que sucede en la heya. El oyakata es
considerado como un donador de on: mantiene las necesidades
diarias de comida abrigo y alojamiento, sus necesidades
psicológicas y emocionales (en la Michinoku beya se podían
advertir claramente estas relaciones al por ejemplo celebrar
fiestas de Navidad, cumpleaños, etc), enseñándoles las técnicas
de lucha que debe usar en la competición, encomendándoles el
esfuerzo (doryoku) y el buen animo (ganbaru), educándolos
moralmente, cubriendo sus necesidades económicas durante su
período activo como luchador, buscándoles empleo después de la
vida como luchadores. Dependen en todo momento del oyakata
incluso para participar en el torneo y competir. En verdad, el
oyakata muchas veces juega el papel del padre en momentos
criticas, proporcionando consejos y advertencias con ocasión de
importantes decisiones. No es excepcional que el oyakata juegue
incluso un papel más importante que el padre consanguíneo Son
ya bastantes los casos en que un luchador no ha asistido a los
funerales de su padre por encontrarse en período de Torneo. En
retorno los deshi se esforzaran diariamente en el entrenamiento
como mejor demostración del pago del on contraído con el
oyakata. Devolver ese on será un motivo para actuar como hijos
obedientes, respaldando la opinión del oyabun en todos los
asuntos, haciendo pequeños recados para él e incluso cuidándolo
durante su retiro. El deshi, está listo en todo momento a
probar su lealtad cuandoquiera que sea exigido.
La lealtad de un luchador a su shisho confirma el estado de
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“amor” (shitei—ai) que tiene que haber en toda relación
maestro-discípulo (shitei). En la heya de sumo estas relaciones
llevadas dramáticamente a su extremo son consideradas
“utsukushii” (hermosas). La genuina estima que envuelven estos
lazos, hacen que un luchador no cambie nunca de heya en toda
su carrera profesional. Cuando un luchador entra a una heya
como sbindeshi ya no la abandona por otro sbisbo. Continuará
en la misma heya hasta que se retire sea cual sea su resultado.
Además si el luchador intenta irse a otra heya de mayor
reputación y prestigio tampoco será admitido pues
“inmediatamente se pensaría de mí como persona desconfiable y
seria rechazado por todos como un traidor”. Recientemente la
queja más oída de los oyakata es que igual que el declinar de
la moral en el Japón de la posguerra, los nuevos shindeshi no
saben valorar las deudas contraídas con el oyakata.
Este apego puede ser explicado por diferentes motivos. Es muy
probable que mostrar lealtad sea una inversión para el futuro.
En el caso de los sekitori, porque si pretenden permanecer en
el mundo del sumo necesitan heredar el nombre de un oyakata. y
en el caso de los wakaisht, pues un oyakata raramente
abandonará a un luchador que ha pesar de sus pobres resultados
se haya mantenido fiel durante años en la heya. En este ultimo
caso le buscará un empleo o bien en la heya como asistente,
maneja (manager), conductor, a título privado, o le prestará
dinero (generalmente para montar un restaurante de chanko), o
bien a través de sus relaciones en el kéenkai de la heya. Por
otro lado la lealtad puede deberse a la “ruptura” de relaciones
con su propia familia. La falta de satisfacciones emocionales
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primarias puede ser suplida fácilmente en la heya.
Efectivamente puede ocurrir que los padres de un luchador
pueden haber fallecido, o puede ser - y de hecho así me ha sido
comunicado por más de un informante-, que algún luchador haya
sido aislado de su propia familia por algún acontecimiento
antisocial en su comunidad o en su misma familia. En el sumo es
muy frecuente las procedencia de los luchadores de las zonas de
Japón más desfavorecidas. Las familias de los luchadores -con
mucha frecuencia numerosas- apenas pueden sostener
económicamente a toda la familia. Hemos mencionado ya que el
oyakata llega incluso a pagar cierto dinero a los familiares
por el luchador “adoptado”. Lo anterior unido a que el futuro
del hijo no sea muy seguro en su comunidad (y además que el
grado de educación escolar suele ser muy por debajo del
promedio japonés) hace que ante la perdida de expectativas en
su propia familia no quede otra elección que la del aliento y
la confianza proporcionadas por las relaciones oyakata-deshi en
la heya.
En la heya las relaciones Heyatsuki-oyakata-deshi (tío--
sobrino) igual que en la ie, son las más lejanas debido a que
el heyatsuki-oyakata no es un miembro directo del ego ritual y
por su posición como miembro de la heya con posibilidad de
independizarse y salir fuera de la heya. Igual se puede decir
de la relación sendai—oyakata-deshi (abuelo-nieto), sus lazos
son cada vez más débiles porque está más lejos del vínculo
central oyabun-kobun. Contrariamente la relación anideshi-
ot¿todeshi es más intensa. Las relaciones de lealtad entre
kybdaideshi es calificada también de “utsukushii ~(bella) en el
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mundo del sumo. Mediante la confrontación física en el
entrenamiento fisco diario los anideshi muestran gradualmente
su conocimiento de las técnica, la destreza y habilidad en la
lucha y la experiencia admirada por los más jóvenes. El recibir
un consejo o una reprimenda de un “anideshi” (hermano mayor) es
considerado un gran favor que tiene que ser compensado con
subordinación y obediencia en otros aspectos de la vida en la
heya. La expresión “mune o kariru” (prestarme su pecho)
utilizada por un inferior cuando entrena con un superior,
expresa esta devoción y respeto por el superior. También
“ongaeshi (on o kaesu)” significa devolver el “en” prestado por
un luchador superior en el entrenamiento diario. Raramente una
rivalidad o antagonismo desemboca en un conflicto abierto. En
su lugar y si la situación es ya imposible de resolver el
“inferior” implicado está dispuesto a escaparse de la heya
(“huir” “nigeru” es la palabra con que en el mundo del sumo se
refiere a esta situación) sin decir nada a nadie, en beneficio
de la cohesión y la ausencia de divisiones en el grupo.
Contrariamente las venganzas de un “hermano” derrotado son tema
de conversación entre los asistentes a los torneos y los medios
de comunicación en general. Cuando un luchador en venganza,
derrota a otro que venció a su “hermano” de heya se habla
eufemísticamente de ‘engoshageki” o ataque de ayuda. Es curioso
que lo que nosotros llamaríamos “tongo” cuando un combate está
“amañado” en el sumo se llama “chusha” o “inyección”, con las
connotaciones de ayuda y socorro que la palabra manifiesta.
Estos lazos filiales que envuelve el comportamiento de los
luchadores en la heya se sancionan publica y explícitamente en
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el sistema de competición. Aunque la participación y
eliminatorias del Torneo es individual (no por equipos) ningún
luchador será enfrentado a otro de la misma heya. Esto supone
el reconocimiento del peligro que la competición entre hermanos
puede suponer para la existencia de la heya. Algunas heya se
ven beneficiadas por esta forma de organización puesto ~ue al
tener muchos luchadores compitiendo en una división las
posibilidades de ganar un torneo por alguno de sus miembros es
más alta que otras heyas que tienen menos, pues -como decimos--
esos luchadores nunca se enfrentarían entre sí. Sin embargo
este “juego sucio” para los ojos de un espectador occidental,
es contemplado con la mayor indulgencia por el público japonés,
pues de lo contrario se pondría en peligro el ideal de heya
como armonía y cooperación entre hermanos. Como consecuencia en
la heya como la ie la ayuda mutua más que la rivalidad tiende
ha ser idealmente enfatizada como modelo de armonía, de
adhesión y de fidelidad inquebrantable.
La organización de la heya como la del modelo oyabun-kobun
está basada en la exclusión. Para que una relación oyabun-kobun
funcione, algunas miembros del proyecto deben no tener
conexiones rituales con el jefe, porque la ventaja derivada de
la participación en una relación oyabun-kobun tiene tratamiento
preferencial, entonces si cualquiera tuviera un estatus de
parentesco ritual, sería imposible dar un tratamiento especial
a cada uno. Esta necesidad de limitar la participación
proporciona un factor de constringente sobre el tamaño de la
familia ritual. El coste económico de proporcionar estas
especiales consideraciones -dinero extra de bolsillo, comida y
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vestido extra, pagas, regalos, tiempo extra fuera del trabajo,
cuidado en tiempo de enfermedad e incluso fiestas especiales-
es un factor limitante; así el tamaño de las heya permanece
relativamente pequeño como los kumi. Es difícil ( a menos que
la heya tenga luchadores de rango de sekitori) mantener más de
diez luchadores en una heya. En heya más grandes la proximidad
es más débil ya que los contactos son menos intensos, los lazos
oyakata-kokata están más formalmente ritualizados.
3. LA IDENTIDAD DE LA HEYA.
~Cómo se desarrolla el sentido de pertenencia a una heya de
sumo?¿cómo se logra una conciencia de identidad en sus
miembros?.
En la ie un niño iba siendo gradualmente socializado desde el
nacimiento por los padres para desarrollar su identidad de ie.
En el caso de la heya los miembros ya vienen socializados
primariamente y los lazos que les van a unir a la heya estan
todavía por crear. El reclutamiento de los miembros es debida
primero a criterios distintos a los familiares: como la edad,
el peso y la estatura. Para compensar esta falta de lazos
naturales (genéticos) la heya ha ido elaborando unos mecanismos
simbólicos sustitutivos funcionalmente idénticos a las
relaciones de parentesco. El uso de cierta simnbología de
nacimiento-muerte y nupcialidad asegura que las relaciones
oyakata deshi se establezcan como lazos irrompibles de lealtad
y compromiso mutuo semejante al de la ie. La adopción de
nombres rituales (shikona) como un símbolo de nacimiento al
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mundo del sumo y muerte al mundo secular ya ha sido
suficientemente comentado en la ....... Otro de estos simbolos
es el arreglo del pelo. La diferencia externa más apreciable
entre un shindeshi y otro luchador es que el primero no puede
recogerse el pelo en forma de coleta, acaba de entrar y no ha
pasado todavía tiempo suficiente para que el pelo crezca y
pueda ser recogido con una cinta. Es por esto por lo que el
luchador de las primeras etapas tiene un aspecto que pudiera
ser considerado como poco descuidado, un poco “salvaje”. Y es
realmente esto lo que se quiere representar: el paso del estado
salvaje “sin domar”, anárquico, al de cultura, el nacimiento
gradual al mundo del sumo, el proceso de enculturación. Además
existe el tabú de que nadie puede tocar el pelo de un luchador
(sobre todo si ya está peinado en chonmage) que no esté
relacionado con el mundo del sumo. El período de crecimiento
Fig. 41 Chonmage
F
Shindeshi Makushita 1 Sekitori
168
del pelo señala el proceso de socialización en la heya desde
hannin-mae (“medio hombre”, niño, wakaishG) hasta convertirse
en ichinin-mae (“hombre”, adulto, sekitori) cuando el pelo ya
se puede peinar de forma concreta.
El compromiso del luchador con su heya y la calidad de sus
relaciones con los miembros, sobre todo con su representante el
oyakata es representado en su coleta. Recuerdo que una mañana
descubrí con sorpresa que un luchador se había cortado el pelo.
Inmediatamente comprendí que algún problema había ocurrido en
la heya. Efectivamente, al ser preguntado me contó un problema
surgido con uno de los luchadores más veteranos, éste como
protesta decidió voluntariamente cortarse la coleta. Aunque no
abandonó la heya, exteriorizó su malestar en las relaciones con
el corte de la coleta. El corte de la coleta no es muy
frecuente y en realidad marca los conflictos y las
inseguridades del proceso de socialización de un luchador
todavía inmaduro profesionalmente. Este gesto en un sekltori
hubiera sido interpretado como una ruptura de todas las
relaciones con el mundo del sumo. En realidad el corte ritual
de la coleta marca la finalización de las relaciones oyakata-
deshi y con la heya en general. Teóricamente el chonmage no es
roto más que cuando el luchador se retira. Naturalmente esto
viene acompañado por la vuelta del pelo a su estado “normal” en
la vida cotidiana. Pero en el sumo esta “vuelta” va ha estar
dramatizada mediante “el corte” ritual del pelo en la ceremonia
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del danpatsu-shiki. El danpatsu shiki es utilizado como un
ritual de fallecimiento. El luchador que se retira se peinará
lo más correctamente posible para la ocasión y acompañado a su
lado por un árbitro vestido en funciones de un sacerdote
shintoista conducirá al luchador a la otra vida, señalando el
lugar donde deben ser cortado por los que han tenido algún tipo
de relación oyabun kobun con el luchador moribundo. Mientras el
luchador siente los ligeros cortes, frecuentemente llora. El
final de la ceremonia está marcado por el “corte” final del
chonmage, realizado corno cabría esperar por su oyakata el jefe
de la heya. El “corte” del pelo es también un corte en las
relaciones oyakata-deshi.
Los símbolos de nacimiento y muerte expresan el compromiso y
la disolución del pacto del luchador con los miembros de la
heya.
Otros símbolos que santifican las relaciones “padre-hijo” en
el sumo es la ceremonia de beber sake en la misma copa. La
antropóloga Takie Lebra en un articulo (1976) sobre los grupos
violentos yakuza señala el uso de simbolos de nupcialidad muy
parecidos a los observados en el sumo. En frente de un altar
Shlnto el futuro yakuza sellaba su fidelidad con su superior,
bebiendo sake de la misma copa de sake (licor de arroz). Igual
que los novios en una ceremonia de bodas “este acto simboliza
la creación o confirmación de un lazo sagrado y permanente
entre ambas partes” (Lebra 1976:175). En ese momento el yakuza
era formalmente aceptado como “hijo” en el grupo. Ishino (1953)
describe una ceremonia parecida en sus grupos de trabajo
estudiados (:703-4). Estos símbolos operan en el sumo con una
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funcionalidad parecida a los grupos más arriba descritos la
creación o continuación de los lazos oyakata-deshi como
permanentes y sagrados para la existencia del grupo. Sin
embargo, en la heya, posiblemente como consecuencia de la
entrada del sumo en los patrones de comportamiento considerados
nacionalmente como deseables, en la heya, la formalidad ritual
con que originalmente eran conducidos, se ha ido transformando.
Debido a la actual legislación con respecto al consumo de
alcohol, a los luchadores de menos de 20 años (y la mayoría de
los luchadores entran a los 16) les está prohibido el alcohol.
En febrero de 1992 un luchador de 18 años ganó el torneo de
invierno sin poder beber después el sake tradicional. Era la
primera vez en la historia del sumo que un campeón de un
torneo, rodeado por los k6enkai y el oyakata no pudo beber sake
de la misma copa como la tradición estipulaba. En esa ocasión
se recibieron llamadas de la policía de la prefectura de Tokio
para advertir que ese ritual no se llevara a cabo porque
violaba la legislación sobre el consumo de alcohol. Según mi
informante “Muchas veces las normas de la sociedad hacen que
estas cosas no se hagan” pero me dejó a entender que es posible
que todavía se continuara “off the record” -señalo con la mano-
con esas practicas en alguna heya. Y efectivamente así lo
observé de forma atenuada en varias ocasiones. Al final de un
torneo (sensh3raku) todas las heyas celebran una fiesta en la
heya o si el número de asistentes es grande en un hotel. Al
final de la fiesta y cuando los asistentes van reduciéndose el
oyakata empieza a servir cerveza a los luchadores. Un solo vaso
es utilizado. El oyakata vierte la cerveza en el vaso del
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luchador que lo agarra con las dos manos y una vez ha bebido
(de un solo trago) se intercambian los papeles y bebe el
oyakata. Así hasta que todos los luchadores han acabado. En ese
momento el oyakata les exhorta para que continúen sus esfuerzos
sin descanso. De esta manera es renovado el juramento de
fidelidad hacia la heya y su representante el oyakata.
El control policial se hace más flexible en tanto de alío no
se hagan eco los medios de comunícacion. Y lo he comprobado en
otro ritual de nupcialidad con el mismo contenido simbólico: el
teuchi-shiki, o ceremonia para recibir a los nuevos discípulos.
Se realiza una vez el torneo ha terminado y toda la larga lista
de premios ha~ sido concedidos. A pesar de su interés la
ceremonia pasa totalmente desapercibida para el público en
general que se agolpa contenta en los pasillos del estadio
después de haber asistido al deslumbrante ritual de las
estrellas famosas. Muy pocos espectadores quedan ya en sus
asientos y las cámaras de televisión han cerrado hace tiempo su
A.
emisión. En ese momento en el dohyo se está llevando a cabo una
ceremonia en la cual el sake intervine como elemento
fundamental en la iniciación de los jóvenes aprendices. Los
nuevos deshi (que participarán en el siguiente torneo todavía
con el pelo corto), suben al centro del Dohy6 (ring) y se













Previamente dos yobidashi han dispuesto una mesita con dos
botellas blancas de sake y dos platitos también blancos. Estos
elementos son los mismos que se emplean en los rituales Shinto.
A una señal del yobidashi se entregan los dos platitos al gy¿ji
que acepta con su mano derecha e izquierda cruzadas en el
pecho. El yobidashi vierte el sake en los dos platitos y a
continuación el gy5ji abre los brazos en par de tal manera que
los luchadores situados a su lado reciben el platito
simplemente extendiendo la mano. Una vez recibido vuelve a ser
i7 3
llenado por el yobidashi y los luchadores beben su contenido.
Terminado de ingerir, los luchadores pasarán el platito a los
oyakata contiguos. Los oyakata beberán y pasarán el siempre el
mismo plato a los siguientes. La ceremonia de iniciación es
concluida con el teuchí, o unión de las palmas de las manos en
una serie rítmica de golpes que todos los participantes a
unísono realizan con el objeto de convocar a los dioses para la
suerte en el siguiente torneo y como símbolo de unidad.
La supervivencia de estos sirnbolos nupciales ponen de
manifiesto la importancia de las relaciones básicas oyakata-
deshi para la conservación del grupo y resalta las base del
principio estructural de la sociedad del sumo.
La terminología de parentesco para describir su sistema de
estatus refuerza los mecanismos simbólicos descritos de forma
considerable.




anterior jefe de heya sendai
jefe de heya oyaji
adjunto a la heya oyakata
Luchador profesional.. . nombre
luchador aprendiz nombre
luchador más antiguo nombre
luchador más joven nombre
esposa del jefe de la heya okamisan






















Los más jóvenes se relacionan con los más veteranos como
hermanos menores (otótodeshi) y viceversa (anideshi). El
oyakata es referido por los miembros de la heya como “oyaji”
(papá). El uso de esta terminología indica que en la heya los
luchadores se relacionan con la misma intimidad y apego
emocional que una familia ideal. Por ejemplo cuando el oyakata
de Michinoku cayo enfermo de trombosis, las tareas de cuidado
en el hospital y después en la casa (vestirlo, desvestirlo,
darle de comer, llevarle al baño, etc.. ) eran casi
exclusivamente realizadas por los miembros de la heya okamisan
y luchadores. Las obligaciones de los parientes del “señor
Ogawa” no se distinguían de los roles de los parientes rituales
de “Michinoku”.
4. LA HEYA COMO GRUPO CORPORATIVO
Hemos visto ya que la heya como la ie posee una definición
económica pues sus miembros actúan juntos como una unidad de
producción y consumo. La heya se ha podido definir, de la misma
manera que la ie, más que por el parentesco biológico (que se
sacrifica si es necesario por el interés de la ie) por su lado
residencial, el vivir todos bajo el mismo techo (“onnaji yane
no shita ni kurasu”). Ahora nos falta el punto más importante
en la consideración de la heya y la ie. La ie opera como
unidad también en la propiedad de la casa y los bienes. La ie
se transmite integra de generación en generación a través del
tiempo. En la heya observamos casi idénticos principios
corporativos.
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Hemos visto que las posiciones de la heya están consagradas
por lazos ficticios de parentesco y el uso de cierta
terminología. Sin embargo están funcionalmente organizados por
estatus y roles como partes de una típica corporación (basada en
el parentesco> Como resultado los términos utilizados implican
una mezcla de lazos de parentesco y “posiciones” funcionales
corporativas.
j efe de la heya
L Adjunto a la heya
La heya, como la ie, es concebida como un continium desde el
pasado hasta el presente que se perpet<ia en el tiempo a través
de la sucesión de sus miembros. Cada oyakata se identifica así
mismo como una determinada generación de su heya.
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No es necesario que un oyakata tenga heya física <con dóhyo
incluido) para sucederse en generaciones. Michinoku oyakata (9a
generación de Michinoku) estuvo viviendo con sus luchadors en
un apartamento de Kameido durante cerca de un año. Virtualmente
existen tantas posibles heya como kabu hay en la asociación.
Actualmente existen 43 heyas con luchadores y otro personal,
sin embargo esto no quiere decir que los demás oyakata no
tengan derecho a tener luchadores y formar sus propias heya. Y
esto se explica de la misma manera que la práctica del saiken
(restauración por un extraño de una familia que ha estado
dividida por un tiempo) en la ie. Una heya puede ser revivida
en cualquier momento y destruida de la misma manera <Hanakago).
De igual manera que las ie pueden declinar o incluso
desaparecer (Beardsley 1959: 263> temporalmente, muchas heyas
han pasado por periodos de decadencia manteniendo sólo el
nombre y sin más componentes que el propio toshiyori y han
vuelto a través de los años a recuperar el perstigio
<Tokitsukaze). Esto apoya el modelo corporativo pues la heya se
perpetua a sí misma como una unidad corporativa independiente
de los miembros constituyentes.
5. PRINCIPIOS DE SUCESION DE LA HEYA.
Cuando el cabeza de la heya, por problemas de salud, por vejez
o por haber llegado al período que actualmente determina la
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kydkai de retiro (65 años) u otros motivos, se retira,
transfiere el nombre de la heya (kabu) a uno de sus luchadores
“seki.tori” o a un toshiyori adjunto a la heya.
La perpetuación de la heya a través de la sucesión, acontece
de manera muy similar a como sucede en la te. La heya, como la
ie ideal, tiene una continuidad patrilineal, cada generación es
conectada con la siguiente en sucesión genealógica a través de
la linea de relaciones Oyakata-deshi. La “propiedad” y los
“derechos” sobre los luchadores - mantenidos exclusivamente
por el jefe de la heya- es de importancia vital para el
sostenimiento de la heya. Como consecuencia, la sucesión del
cabeza de la heya tiene una gran importancia funcional. Estos
derechos deben ser heredados por uno de sus “, ‘ mayor”
quien tiene el derecho de compartir el gobierno de la
“propiedad” en base al hecho de ser un miembro co-residencial y
de haber hecho una importate contribución a la economía de
u
casa
En la elección del sucesor serán valorados en primer lugar los
méritos conseguidos durante el período activo como luchador.
Además este tipo de luchador habrá conseguido hacerse con un
k¿enkai de suficiente provechoso para los intereses de la heya
como corporación. Así sucedió en la Michinoku-beya cuando el
oyakata llegó a los 65 años. En ese momento solo había en la
heya un luchador (sekitori) que reunía los requisitos mínimos
para comprar un kabu en al Asociación y además era el
luchadores más veterano de la heya (ver fig.4G).
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Fig. 45 Posición de los luchadores en el momento





























Sin embargo cuando una heya tiene varios oyakata-tsuki
(oyakata adscrito a la heya) se plantea el problema de la
sucesión. En su solución interviene casi de manera regular la
categoría alcanzada como luchador en el período activo. En el
momento de escribir esta tesis (1992> un Yokozuna (luchador del
máximo rango) se retiró y dentro de un año estará al frente de
la heya a la que perteneció en su período activo <Kokonoe-
beya). El propio oyakata a pesar de haber tres heya-tsuki y de
ser relativamente joven, decidió hacerle sucesor dado lo
excepcional de sus resultados.
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Fig 46. Posición de los miembros de la
Kokonoe-beya en el momento del la sucesión
























No obstante cuando no hay una diferencia tan clara en la
categoría alcanzada como luchador en el período activo, los
demás heya-tsuki tienen el derecho a reclamar la sucesión, en
este caso aspectos relativos a la edad, al periodo que le
queda al oyakata—tsuki para retirarse, a la aportación de
miembros poderosos en la k¿en—kai, a la antigUedad como
miembro de la heya y como toshiyori, su posición en la
organización formal de la Kyékai, y aspectos emocionales como
pueden ser la relación personal con el cabeza de la heya, o con
los miembros del k6en-kai etc. pueden ofrecer criterios de
decisión. Los problemas tratarán de resolverse entre la heya
Formal
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misma o quizás entre el ichimon (grupo de heyas relacionadas)
antes que la KySkai intervenga.
Si en ese momento no existe ningún luchador que cumpla con los
requisitos que la kybkai impone para poseer un kabu o no hay
heya-tsuki oyakata,
fusione con la heya
Al mismo tiempo el
el jefe pueda depend
obligado a mantener
contrapartida de la
un arreglo de dinero




toshiyori y el treme
entonces puede ocurrir que la heya se
de la cual proviene.
heredero tiene que ser un hombre en el que
er en su retiro. El sucesor en teoría está
la familia del hombre al que sucede, como
transferencia, sin embargo en la práctica
en una sola vez es saldado. Este arreglo
está ya completamente institucionalizado.
e la transferencia del kabu es hablar del
dependiendo su valor de la oferta y la
los grandes beneficios de la posición de
ndo prestigio social que ha ido adquiriendo
con el tiempo, el numero de luchadores que desean adquirir un
kabu es muy superior a las posiciones disponibles. Los precios
se han disparado hasta superar más de siete u ocho veces lo que
se pagaba en 1960 ( Cuyler 1987: 149). Ahora bien el kabu suele
oscilar dependiendo del prestigio de la heya, el precio de una
heya era de
La sucesión por un miembro de la propia familia biológica es
raramente observada en el sumo. Aunque el número de hijos
reales que han seguido el camino de su padre ha aumentado
recientemente ( 2 en Fujishima beya, 2 en Izutsu-beya, 2 en
Dewanoumi-beya, 1 en kabutoyama—beya>, en general el hijo varón
de un jefe de escuela suele permanecer alejado del mundo del
184
sumo. El que esto no ocurra se puede explicar por varias
razones. En primer lugar porque el sumo está basado en el
mérito de la competición que impide todo intento nepotista y
todo intento de promoción en base a las conexiones familiares.
Además en una meritocracia un oyakata nunca puede estar seguro
de que su propio hijo vaya a lograr el éxito. Un caso
representativo es el de la heya de hanakago cuyo jefe produjo
dos grandes campeones y varios rikishi de alto rango pero que
sin embargo su propio hijo fue un fracaso. En segundo lugar
porque podría crear recelos en los demás miembros que también
han permanecido leales a la heya. La posibilidad de
favoritismos crearía una continua fuente de conflictos.
Slihogaseki beya es actualmente la única heya que ha pasado de
padre a hijo biológico, pero en este caso el hijo había
alcanzado la respetable posición de Ozeki.
Una solución más segura para que, al momento del retiro del
oyakata, la heya continúe en posesión familiar, es como en la
le, la practica del mukoyeshi (yerno adoptado) casar a una hija
con un luchador de brillantes resultados. El sucesor se
transforma así en cuñado del anterior oyakata, toma el apellido
legal del jefe de la escuela y sucede en la generación de
Toshiyori al anterior (sendai). De esta forma la heya es
preservada en la misma familia. Sin embargo aunque en 1989
había sólo 8 casos de entre 42 escuelas, esto no indica un
declinar de la práctica sino un aumento del número de heya
(bunke) salidas de la principal (honke> al no poder heredar.
Volveremos sobre el tema en el siguiente capítulo dedicado a
las escisiones de las heyas.
185
El shúmei—hiró, ceremonia para presentar al sucesor es hecha
con toda formalidad en una dependencia del kokugikan. En esta
ceremonia se espera que participen todas las personas que
asistieron al danpatsu-shiki o la ceremonia del corte del
chonmage, que marca el rito de paso desde su muerte como
luchador a la vida como oyakata.
En el momento en que el nuevo portador del Kabu “hereda” el
nombre del antiguo oyakata, las personas que residan en la
heya, pasarán a depender a partir de ahora de su autoridad.
Dewanoumi oyakata comentaba que cuando sucedió a la
generación de Dewanouini, el anterior oyakata estuvo asistiendo
unos meses al entrenamiemto, sin embargo nunca hizo ninguna
observación ni recriminó a ninguno de sus antiguos rikishi. Su
posición quedé relegada a una posición secundaria de inkyo.
Esta repentina ascensión al estatus de Shish~ puede crear
tensiones entre los que antes eran sus “hermanos”. Esta
rivalidad puede ser resuelta como en la ie, mediante la
creación de heyas subsidiarias, pero dejaremos esta cuestión
para más el siguiente capitulo cuando discutamos las
formaciones de heyas asociadas en pseudo linajes. La casa con
todos los enseres pueden ser también heredados, en el caso de
ser un cuñado adoptado, pero lo más común es que sea alquilada
o comprada al antiguo jefe de la heya si no estamos en ese
caso. El cabeza de la ie jubilado (sendai oyakata) de igual
manera que en la le tradicional el ojisan puede retirarse con
su esposa a una parte de la casa llamada hanare-beya (lit.
habitación separada), se traslada a vivir a otra casa y vive en
ella con su esposa (sendai okamisan).
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Hasta el final de la segunda guerra mundial la primoqenitura
masculina estaba legitimada por la ley civil. Al entrar en
vigencia en 1947 el nuevo código e instituirse la igual
repartición de bienes y el derecho de todos los vástagos a
heredar, las anteriores practicas ya no fueron más
justificadas. Sin embargo “nada realmente prohibía la
primogenitura si todos los hijos son adultos y si se obtenía el
consentimiento de todas las partes” (Beardsley 1959: 236) y en
verdad la preferencia por este tipo de herencia no ha sido
drásticamente alterada (1959: 237). Este punto será discutido
en el último capítulo dedicado a los cambios y continuidades.
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XT..ICHTMON ‘r OOZOKLJ
De manera semejante a como la comunidad rural consiste en una
agrupación funcional de las ie, en el sumo el conjunto de las
heya constituirá también una comunidad estructurada alrededor
de los mismos principios. Los vínculos externos de la le nos
van a servir como modelo en este capítulo para comprender como
las haya se tratan entre sí para constituir dicha comunidad.
Cada ie tiene un grupo de casas con las cuales se relaciona más
próximamente que con otras en su vida diaria y sus actividades:
el dózoku. Este tipo de relación es la estructura extensa de
parentesco más importante en el Japón tradicional (Befu
1985:57) y particularmente característica de las regiones del
norte y sur (kyfishú) del Japón rural (Beardsley 1959: 269>.
Uno de los primeros investigadores japoneses que se dedicaron
la estudio del doz6ku fue Rizeamon Ariga. Sus trabajos (1938,
1939, 1943, 1958, 1959 y 1960 contenidos en Nakano, Kakizaki,
Yoneji eds. 1967) en especial, Nihon Kazoku Seido to Kosaku
Seido (1943> ha estimulado a muchos sociólogos y antropólogos
(tanto japoneses como occidentales) a intentar una más precisa
definición teórica de esta forma de organización rural.
Intentaremos rastrear las distintas acotaciones del d6zoku
hechas posteriormente y entrar en su aplicabilidad al mundo del
sumo. Por regla general, en las comunidades donde se dan estos
grupos, los encontramos en competencia con los demás dbzoku
rivales que también buscan su lugar en la comunidad. Por su
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parte, los lazos genealógicos, los deberes sociales mutuos, los
vínculos económicos que ciñen las ie en su relación intra-
d6zoku se presentan también en jerarquía. En el sumo, el
ichimon o grupo afiliado de escuelas heya va a desempeñar el
mismo papel que en la comunidad rural tiene el “d¿zoku” o grupo
de las ie. La continuidad como sub—unidad funcional en la
organización del sumo, hace que el ichimon pueda ser estudiado
como un grupo corporativo semejante al dézoku. De igual forma
que en la comunidad rural, el ichimon tomará parte en la
política del grupo como representante de las heya. Veremos
como toda esta temática se expresa en el complejo de relaciones
intra—inter- ichimon.
1. EL CONCEPTO DE DOZOKU EN EL PARENTESCO JAPONES
Dézoku es un término sociológico standard (Nakane 1967:82)
que ha servido para etiquetar varias estructuras familiares
localmente conocidas como maki, make, uchiwa, jirui, ikke,
itto, ichimyo, kabu, etc. (Kitano 1962:42).
Está compuesto de dos unidades <también con diferentes
acepciones locales), el honke o casa principal y el bunke o
rama(s) familiar(es) <Kitano 1962:42, Nakane 1967:82—83,
Beardsley 1959: 263, Befu 1981: 57). Estos grupos están
relacionados jerárquicamente, con el honRe situado en el ápice
y los bunke ocupando posiciones inferiores (Befu 1985: 57).
Eventualmente el bunke puede a su vez convertirse en honke de
otras ie (Jeremy y Robinson 1989:34). Las ie recién formadas
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ocuparían el estatus más bajo (Befu 1962:39). No hay lugar en
este esquema social para incorporar un nuevo miembro como un
igual (Ariga 1943, cfr. Bearsdley 1959: 272).










La jerarquía del dozoku es una característica que está
básicamente aceptada por muchos teóricos (Ariga, Nakane, Hsu,
Ritano, Befu, Jackson, Jeremy y Robinson, etc.). Y la
disparidad política, económica y ritual que ella implica es
también ampliamente reconocida. Las controversias giran en
torno al vínculo que unifica el dozoku. Mientras muchos
sociólogos, han enfatizado la primacía de los patrones de





autores señalan la primacía de los lazos económicos en la
explicación de los vínculos que unen las ie (Ariga i947, Nakane
1967, Nakano 1957). Por ejemplo, para Kitano (1962) la relación
genealógica es el elemento de unión entre las ramas: un ddzoku
solamente se forma cuando “el honke y sus bunke reconocen
mutuamente su estatus de descendencia familiar” <Kitano
1962:42). Nakane señala por contra que la estructura interna de
parentesco no es de primera importancia y que para que un
dézoku sea formado “la relación genealógica debe venir
acompañada de una relación económica” (Nakane i967:83).
Esta diferencia de opinión respecto al dézoku, puede ser
explicada si tenemos en cuenta los cambios modernizantes que el
dézoku ha experimentado. Originalmente, las distintas familias
de un dézoku confiaban unas en otras en la ayuda económica en
momento de necesidad, “si los miembros más pobres de un grupo
están muy cerca del margen inferior de existencia , la
jerarquía [del dázokujj se convierte en una forma de seguro de
Vida” (Beardsley 1959: 274). Pero con los modernos cambios en
la sociedad, -tales como el desarrollo de una “cash economy”
que fomenta el trabajo pagado, el aumento de la movilidad
geográfica, y la migración a la ciudad con sus concomitantes
cambios en la ocupación y empleo-, el intercambio de tareas y
la dependencia económica entre la familia perdió importancia.
Esta tendencia hizo a cada familia más autónoma transformando
lentamente al d5zoku en un mero grupo de familiares (Fukutake
1967:76). El declinar en los aspectos económicos del dézoku,
puede dar cuenta de la visión de Kitano de que el D8zoku solo
funciona como un relación meramente genealógica, ya que el
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d6zoku moderno sólo funciona como unidad durante ciertos
rituales en honor de parientes fallecidos (v.g. el o-bon)
(Vogel 1963:168). Las observaciones de Beardsley en la
comunidad de Niiike, también apoyan esta conclusión (Beardsley
1959: 274--275).
Befu (1985) intenta solucionar el problema mediante la
distinción entre las aspectos interpersonales y los
interfamiliares del dózoku. Cuando analizamos el d8zoku desde
el nivel interpersonal nos encontramos un grupo de
descendencia, pues la descendencia se define en términos de
relaciones especificas a través de individuos. Sin embargo
cuando lo hacemos desde el nivel interfamiliar nos encontramos
con un grupo corporativo de casas.
Fig. 48 Genealogía de un hipotético Dózoku ( A... E
representan las líneas familiares o ie) (Cfr. Befu 1985:59)
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Fukutake excluye del concepto genealógico el d¿zoku ya que sus
ramas pueden estar constituidas por parientes ficticios (2),
sin embargo otros teóricos (Hsu, Befu) incluyen el parentesco
ficticio entre el término “genealógico”. y se apoyan en que
tradicionalmente el dSzoku a veces ha incluido ramas
encabezadas por ex—siervos de la familia (Ariga 1943),
mukoyéshi (hijos adoptivos, en realidad “cuñados”> y kaiy6shi
(hijos comprados-adoptados>. Mukoy6shi y Kaiyflshi son formas de
parentesco ficticio. En el primer caso el marido de la hija es
adoptado, cambia su apellido y deviene en heredero. En el
segundo caso un extraño compra la ocupación y la propiedad de
una familia en quiebra, transformándose en un hijo adoptivo y
asumiendo el nombre de la familia. En este sentido no se podría
hablar de que el d6zoku fuera un grupo de descendencia
patrilineal estricto, pues en la practica permite que personas
no emparentadas se conviertan en miembros del grupo y que el
cuñado de la hija herede.
Befu conceptualizó el d6zoku en términos corporativos (Befu
1962:34). Si bien reconoce que idealmente el dozoku en su
núcleo tiende a estar formado por miembros relacionados
patrilinealmente, en la practica, la adaptación a las
condiciones locales producirá otras alternativas (Befu 1985:
61). Las prácticas del kaiy6shi y el mukoyéshi respaldan y
apoyan el modelo corporativo de d6zoku, ya que ambas prácticas
dan énfasis a la continuidad sobre la relación genealógica. El
punto central en la consideración del d8zoku como grupo
corporativo es la continuidad del nombre de la familia y la
ocupación, más que en la relación “de sangre” (genealógica). Es
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decir las ideas de genealogía, primogenitura, descendencia
patrilineal etc. tienden a ser subordinados por los intereses
de la continuidad (Jeremy y Robinson 1989:34>. La práctica de
saiken (Jeremy y Robinson 1989:33) o restauración por un
extraño de una familia que ha estado dividida por un tiempo,
también apoya el modelo corporativo. Además, la
conceptualización de miembro dentro de un grupo dbzoku enfatiza
la naturaleza corporativa del grupo. Las unidades individuales
del dézoku no son personas sino te, tal y como son
representados por sus cabezas de familia (usualmente el hombre
más antiguo del grupo). Básicamente Befu arguye que el modelo
genealógico de dozoku es un modelo ideal, mientras que el
modelo corporativo es el modelo real (Befu 1962:39). El modelo
corporativo es el más ampliamente aceptado (v.g. Nakane, Hsu,
Vogel, Fukutake, Befu>.
En adición a lo anteriormente dicho, Hsu <1975) pone dos
puntos mas. El primero de estos es que dézoku es
territorialmente restringido (1975:40). Coincidiendo con
Nakane, el dózoku es comúnmente reducido a la vecindad, algo
parecido al barrio (Nakane 1963: 82). Vogel ofrece evidencia de
lo contrario, ya que Vogel escribe acerca del d6zoku
particularmente urbanizado y que ha sido alcanzado por los
cambios de la modernizacion. Segundo Hsu ve cada unidad
familiar dentro de d6zoku como una corporación separada, así el
dózoku es una corporación hecha de menores unidades
corporativas llamadas ie. Esta aproximación será muy útil para
el análisis del sumo.
194
2. DOZOKU E ICHIMON
En la sociedad del sumo se habla de ichimon de la misma manera
que en la familia tradicional se habla de dSzoku, es decir
cuando se quiere referir a un grupo mas grande que la heya. En
el sumo existen cinco grupos-Ichimon <curiosa semejanza la
comunidad rural de Niiike estudiada por Beardsley en i959 en la
que también había cinco d6zoku). A cada uno de estos grupos
pertenecen en distintas proporciones las 43 heya (hasta 1989)
(ver fig. 49) que constituyen la comunidad del sumo,







Esta proporción de haya corresponde con el número de casas en
un £zoku (generalmente “más de media docena” (Nakane 1967:
86)). El número de heya, como en el dézoku, el número de ie
(Beardsley 1959: 273), puede señalar el poder y la elevación de
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un determinado ichimon sobre los demás. Sin embargo un ichimon
puede tener pocas heya pero muchos luchadores de categoría
sekitori con lo que también gana prestigio. El peso de cada
ichimon en un momento dado se cuenta por el numero de
luchadores sekitori <especialmente con algún título como
komusubi, seki’wake, ozeki o Yokozuna> que sus heya tienen
colocados en las competiciones oficiales. También el número de
meiseki (o toshiyori> en cada ichimon es importante en las
votaciones para elegir a la junta directiva (más tarde se
discutirá.
Fig.50 Composición de heya, sekitori y toshiyori por
cada ichimon
Ichimon heya sekitori toshiyori
DEWANOUMI 6 13 24
NISHONOSEKI 13 25 30
TOKITSUKAZE 8 9 18
TAKASAGO 6 9 15
TATSUNAMI 10 10 22
El ichirnon está bajo el control de una heya considerada
“honke” o casa original, de cuyo nombre deriva el nombre del
ichimon en general: por ejemplo, de la Dewanoumi-beya,
considerada honke, el ichimon tomara su nombre, Dewanoumi-
ichimon, de la heya de nishonoseki saldrá el nishonoseki—
ichimon, y así con todos los demás. Las heya se distribuyen en
el ichimon como ramas “bunke” de acuerdo con los mismos
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principios jerárquicos del dézoku. No existe ninguna heya que
no tenga relaciones de algún tipo con otras de su grupo.











En el ichimon la subordinación de una heya bunke a otra honke
se produce -igual que en el dézoku- normalmente teniendo en
cuenta los lazos genealógicos que las unen.
El reconocimiento de los lazos genealógicos entre la heyas, se
hace de la misma manera que lo hace el dézoku. Desde antiguo
(período de Tokugawa> existen las líneas genealógicas de las
heya. Cuando un toshiyori se independizaba de una heya-honke y
establecía su propia heya se formaba ya un ichimon o grupo
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afiliado de heya. Por ejemplo la Kasuqano-beya separada de la
Dewanoumi-beya desde tiempos de Meiji, formó el ichimon de
Dewanoumi. Por lazos genealógicos en el mundo del sumo
entendemos no los vínculos genéticos -aunque los haya- sino
basados en la estructura pseudoparental oyakata-deshi,
analizada en el capitulo anterior <Ver cap 4 pág. ). El
adjetivo “ficticio” para describir este tipo de parentesco, no
será considerado de utilidad de momento, ya que aunque el
núcleo del ichimon se encuentra normalmente formado por no-
parientes, no siempre es así. En el dózoku, inversamente, el
centro de las relaciones se encuentran en el parentesco
genético, pero no siempre es así, hemos visto. En realidad en
el sumo lo mismo que el dozoku no existe una clara distinción
entre parientes genealógicos reales o ficticios. Esto es así
porque una de las características del parentesco japonés es el
énfasis puesto en la casa (basada en posiciones funcionales)
más que la estricta descendencia (basada en individuos) como ya
vimos (cap. 4 pág. ) y por tanto más abierta a la consideración
genealógica de los lazos ajenos a la cadena patrilineal. Por
ejemplo una casa bunke puede ser establecida por un mukoyóshi o
cufiado adoptivo o incluso por un sirviente que ha trabajado
muchos años con la familia (Nakane 1967:83>.
Hablando en el capítulo anterior sobre las tensiones en la
sucesión de la heya, ya apuntábamos discretamente la cuestión
del establecimiento de nuevas heya. Cuando un sekitori o heya
tsuki heredaba el nombre de la heya su posición como Shisho o
jefe de la heya le colocaba en una situación de autoridad sobre
los demás miembros de la heya. La única solución para que los
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antes “hermanos” e incluso “tíos” recuperasen cierto poder era
como en la ie, salir de la heya e independizarse. Idéntica
emancipación se produce en el dézoku. Como ya quedó dicho, el
hijo que no hereda en la ie (honke) se marcha para fundar su
propia ie como rama familiar (bunke). En la heya el Shish3
permite que los “hermanos” o “tíos” que no pudieron heredar,
quizás con iguales méritos, establezcan su propia heya y así
evitar en parte las posibles disputas.
Sin embargo para que exista una relación de tipo ichimon
(honke-bunke), no basta solamente con separarse de la heya
original, hace falta también que las dos heyas reconozcan y
acepten -como en el d8zoku (Kitano 1963:43)- unas determinadas
relaciones sociales. Las heyas bunke participarán en
ceremonias funerales de algún miembro del ichimon, así como en
las ceremonia de bodas que hayan en el ichimon. Ambas, heya
nueva (bunke) y heya original (honke), reconocen que continúan
existiendo a través de esta relación genealógica. Por tanto
aunque la heya nueva se emancipa de honRe como heya
independiente, en realidad permanece bajo un sistema de
mantenimiento semejante a la descendencia. Esto sugiere que
simbólicamente la heya bunke se conecta con la honke como una
rama de la familia de honRe a través de las relaciones
genealógicas. En otras palabras, el establecimiento de una
nueva heya, no significa la mera separación de la oriainal,
sino la entrada en una red de relaciones sociales de
subordinación basada en el reconocimiento de una conexión
genealógica y formal con la heya primera (honRe). Como en el



























































































































































































































































obliqaciones y roles adscritos a sus respectivos estatus. Bí
estatus de la nueva heya (bunke) vendrá definido por su
subordinación a la más antigua (honke) de la cual
genealógicamente procede. Como en el dézoku (Bearsdley
1959:27i) el prestigio dado a la heya principal está basado en
el reconocimiento de su linea directa de la heya primeramente
fundada.
La jerarquía en el ichimon está reforzada por una
subordinación social independientemente de las relaciones
económicas. La Nishonoseki-beya, aunque no tiene el prestigio y
la solvencia económica de la Futagoyama heya o de la
Fujishima-beya, sin embargo es consultada al tomar decisiones
importantes y preside siempre las ceremonias que se observan
dentro del ichimon. De la misma forma en el dbzoku la “qran
casat’ es el principal centro ceremonial y social (Ariga 1943,
cfr. Bearsdley 1959: 272). El control de rituales y ceremonias
en el ichimon, muestra el grado de poder y prestigio de una
heya honRe. Por ejemplo: solo la haya honRe del ichimon
organiza el rengo-keiko que reúne a todos los luchadores de un
mismo ichimon en un día de entrenamiento. Este entrenamiento
rengo keiko se hace en la heya honRe. El ichimon se manifiesta
como grupo consistente en muchas ocasiones. El rengo keiko que
ya ha sido mencionado une en una fuerte conciencia de cuerpo a
todo el ichimon tres <seis?> veces al año. Este rengo Reiko no
es una mera tarea practica sino que también es una expresión
definitiva de solidaridad comunal. Su realización comparta un
cierto aire ceremonial. El danpatsushiki si el oyakata no puede
asistir (muerte o enfermedad> el jete del ichimon es decir de
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la heya honke tomará sus funciones. De esta forma el monopolio
de la conducta ritual legitima la subordinación de las hayas
bunke a la honke. Una heya bunke acatará las decisiones que la
honke adopte en las decisiones políticas de la kySkai. En el
ichimon se tratará de resolver los problemas internos de
sucesión u otros incidentes de importancia. La heya honke
presidirá cualquier ceremonia que sea relevante para los
miembros del ichimon: por ejemplo la ceremonia de inauguración
de una nueva heya.
De igual manera se espera --como en las relaciones en el
dézoku- que las nuevas heya sean ayudadas de una forma u otra a
establecerse (Kitano 1963:44). Por ejemplo cuando una nueva
heya se establece (se independiza>, al no tener todavía
suficientes miembros, vendrán de la heya honke yobidashi y
gy6ji para construir el dohyo y bendecirla. También, igual que
la ie honke da una cierta cantidad de propiedad familiar
(tierra) a la ie bunke (Ariga 1943 Cfr. Nakane 1967: 100,
Beardsley 1959: 270), en el ichimon del sumo -dado que la
propiedad y el medio de sustento son los luchadores- una parte
de los rikishi serán transferidos para el establecimiento de la
nueva heya. La donación de parte de los recursos de honke es
considerada como un deber (giri) y asumida como una deuda a
pagar (on). Así se legitima el ejercicio de la autoridad por
parte de la heya honke, proveedora de bunke. Como en el d6zoku,
el patronazgo del honke sobre el bunke y el servicio del bunke
al honke (Ritano 1963:45), se expresan claramente en el Ichimon
a través de la aceptación de los mismos patrones de
comportamiento prescritos para el d6zoku. basado en la
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autoridad del honke. Esta independencia está de acuerdo en todo
con los mismos principios genealógicos de escisión que el
dózoku.
Antes de nada, hay que decir siguiendo a Matsushima (1962)
que, lo mismo que las relaciones de parentesco (real o
ficticio) son relaciones interindividuales e interfamiliares
<Matsushima y Nakano 1962: 56—62, cfr. Befu 1985: 57) es decir,
inter-ie. La investicración sobre el dézoku se ha venido
centrando en las relaciones de ie a ie, no tanto como las de
persona a persona (Bearsdley 1959: 266). En el sumo también
existen las relaciones interpersonales (ya descritas> y las
relaciones entre las heya. El esquema de la fig.8 muestra las
relaciones genealógicas interpersonales, distintas de las
relaciones inter-heya reflejada en la ±ig.9. El énfasis en
estas últimas relaciones serán discutido en los siquientes
secciones.
3.ASPECTOS ECONOMICOS DEL ICHIMON
Genealogía y economía son dos términos que van unidos en los
grupos de descendencia, pero que no se implican mutuamente ni
en el caso del dózoku ni en el del ichimon: puede haber una
asistencia económica sin relaciones genealógicas y relaciones
genealógicas sin ninguna relación económica.
Aunque el Ichimon (como el d6zoku) normalmente aparece bajo la
forma de un grupo patrilineal o linaje (ver fig Nishonoseki
ichimon), las relaciones genealógicas solas no generan
necesariamente un ichimon, igual que en el parentesco tampoco
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son suficiente para explicar los vínculos entre las le (liakane
1967:84).
En la sociedad del sumo no sólo existen grupos ichímon
formados como ichi-zoku (una familia) o kyódai-heya (heva
hermana) se pueden establecer de otra manera. En el pasado ia
manera de realizar un jungyS o gira por provincias no era como
ahora, viajando todo el qrupo de grandes luchadores (dai-gap~ei
o gran fusión), se realizaba más bien por grupos de qenealogías
ichimon (ichimon-ta’ni o unidad de ichimon). Muchos de los
ingresos en el mundo del sumo eran obtenidos a través de estas
giras jungyé, por lo que las pequeñas heya estaban en
desventaja con las grandes a la hora de organizar un buen
espectáculo. Entonces las pequeñas heya tenían que unirse en
alguna parte con otro grupo aunque no tuvieran relación con su
keito (genealogía) en ese momento. Aquellas circunstancias
originaron grupos como el Tatsunami-isegahama ichimon, formado








En la posguerra al grupo de ¡-laquroyama Terukuni se le unieron
Miyagino, Tomozuna, Takashima, Asahiyama, etc, que de esta
manera viajaron juntos en jungyó formando así un grupo
semejante a los unidos por genealogía.
De manera semejante se puede hablar del ichimon de
Tokitsukaze. Originalmente este ichimon fue fundado por
Futabayama después de independizarse de la Tatsunami-beya. Por
lo tanto era de el keitó (genealogía) de Tatsunami, pero unido









Ise no um i Kagamiyama
De esta manera los grupos ichimon actuales proceden en su
mayoría de la forma de hacer el jungyo en la posguerra. Es
decir la funcionalidad económica llevó a que las heya con
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genealogía a una unidad más eficaz y las que no tenían, la
unidad económica consiguió formar una unidad quasi--genealógica.
De aquí se desprende que, como en el dózoku, para que un
ichimon sea efectivo fas relaciones vayan acompañadas de
vínculos económicos <Nakane 1967:83-4). El patronazgo económico
se produce en los mismos términos que en un dbzoku, desde
arriba hacia abajo de la escalera genealógica (Ariga 1943, cfr.
Bearsdley 1959: 272). Al mismo tiempo, servicio y obediencia
será exigido como contrapartida (idem: 272).
Befu (1981) al establecer los criterios principales para que
una rama bunke sea establecida, no cita ninguno de carácter
genealóqico. En primer lugar señala el criterio economico: si
la familia tiene suficientes recursos, podrá establecer una
rama de su casa para un segundo hijo (Befu 1981: 58). Lueqo,
por otros criterios no genealógicos Befu enumera cuatro más:
la adopción de un hijo que se casará con la hija y vivirá
uxirolocalmente, el establecimiento de una rama de la casa
principal cuando un hijo nacido en otra rama ha trabajado largo
tiempo en los campos de la casa principal, sirvientes Que han
vivido muchos años con la familia, inmigrantes de otras
comunidades a quienes se permite formar una rama.
Esta indiferencia por las relaciones genealógicas vendrá
pareja con el énfasis en las consideraciones económicas (Befu
1981:58) En el sumo -como en el parentesco- por ejemplo si un
heya es establecida por un oyakata sin ninguna ayuda económica
de su heya honke original, esta heya será excluida del Ichimon,
aunque su relación genealógica sea claramente reconocida. Esto
es lo que sucedió en 1967 con la heya de Kokonoe (fiq. 53)
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(viene del ichimon de Dewanoumi)
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El ichimon de Dewanoumi es conocido -incluso en si presente--
por no permitir la independencia del bunke. Después de la
muerte de la séptima generación de Dewanoumi en 1960, uno de
sus discípulos, Chiyonoyama (ex—yokozuna>, esperaba suceder la
heya. Pero como era todavía demasiado joven (treinta y tres
años) para tomar la responsabilidad, un heya-tsuki oyakata,
Musashigawa, se convirtió en lo que se suponía que fuera un
jefe de escuela interino. Sin embarcro las esperanzas de
Chiyonoyama fueron barridas cuando Sadanoyama (otro yokozuna)
se casó con la hija del oyakata temporal Musashigawa. Esto
conlíevó la inmediata sucesión de Sadanoyama y la petición de
independencia como heya bunke de Chiyonoyama. La petición fue
aceptada solo en el caso de que dejara el ichimon de Dewanoumi.
Chiyonoyama no teniendo otra salida, casi forzado, abandonó el
ichimon para ser aceptado en el de Takasago en el que con el
nombre de Kokonoe fundó su heya en 1967. Esta nueva
incorporación ha traído muchos beneficios al ichimon de
Takasago. En primer lugar porque el ichimon estaba escaso de
toshiyori-kabu y su influencia política en la configuración de
la Ky3kai era escasa. Su crédito cambió bruscamente pues la
kokonoe—beya dio posteriormente dos yokozuna al ichimon y como
consecuencia añadió prestigio e influencia.
Con este ejemplo he tratado de mostrar que aunque se puedan
reconocer los lazos genealógicos entre las heya, teoréticamente
el Ichimon envuelve la posibilidad de sobrepasar el ámbito de
un grupo de descendencia, pues -como en el dézoku (Nakane 1962,
1964b y 1967)- -en tanto la descendencia no tenga una
significancia funcional no se formará un autentico ichimon en
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la organización social.
Nakane (1967) --y otros autores (Hsu, Fukutake, Beardsley)-
insisten que el concepto de “genealogía” en la le o en el
dozoku ha de ser entendido en términos funcionales más que
genéticos. En realidad en la heya no importa realmente si el
sucesor es un deshi (hijo ritual) del oyakata o un luchador de
otra haya. Lo que es importante es la continuación de la heya
por alguien que quiere hacerse responsable de ella. La inicial
relación de parentesco es secundaria (Nakane 1968:92). Los
jefes de la mayoría de las heyas son deshi de su sendai-
oyakata, pero también hay casos de otros luchadores de otra
escuela. En el ejemplo anterior de la heya de kokonoe, por usar
el caso ya conocido, uno de los deshi directos de Kokonoe
heredó otra heya la de Izutsu y se convirtió así en su
duodécima generación. Posteriormente al morir el oyakata
Kokonoe sin delar un heredero claro, le fue pedido que la
sucediera, lo cual al ser discípulo directo aceptó
gustosamente. En ese momento amalgamé sus luchadores con los de
la Kokonoe y pasó su título de Tzutsu a otro oyakata ajeno a su
descendencia. Teóricamente las relaciones genealógica se trazan
no a través de los miembros individuales sino de las heya. Un
luchador pertenece al ichimon no porque haya tenido relaciones
genealógicas con algún oyakata de este ichimon sino porque su
heya forma parte del ichimon. Así un ichimon puede incluir
individuos que no tengan ningún lazo genealógico oyakara-deshi
entre sí, lo cual ayuda más a tener presente el compromiso
económico en las relaciones genealógicas.
Para que las relaciones genealógicas entre un grupo de heya
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sea funcional tiene que haber además relaciones económicas. En
ausencia de una cohesión estructural genealógica, un ichimon
solamente puede ser organizado como un grupo funcional
corporativo, por la supremacía económica y política de la heya
principal (Nakane, Befu).
Efectivamente para que un ichimon pueda ser formado
efectivamente, la heya principal necesita tener un excedente
económico manifestado en el número de luchadores u otro
Fig. 54 Genealogía y número de componentes por heya





























personal. En el caso de Tokitsukaze ichimon (un ichimon con
genealogías separadas) las heya que tienen más miembros son
todas honRe y de entre ellas la heya de Tokltsukaze es la que
más posee. En el ichimon de Takasago (un ichimon con una sola
genealogía) la supremacía económica recae también en la neya
honke que es la heya que alberga más componentes. Hemos elegido
dos ichimon con principios de unión distintos con motivos de
comparación. Como en el dSzoku (Bearsdley 1959: 271, Nakane
1967:120) normalmente la heya principal se encontrada en la
haya más antigua del grupo, la cual ha adquirido con el tiempo
los luchadores mejores. Así las distinciones de estatus (según
la estructura genealógica) entre las haya se basará en el
reconocimiento de la legítima autoridad de la heya principal,
la cual tiene la superioridad económica y política y también la
el máximo prestigio social asignado a ella como la haya más
antigua del grupo.
Normalmente la heya principal mantiene la mejor parte de los
heya-tsuki-oyakata, luchadores, tokoyama, etc.. Esto obliga a
la haya bunke a depender de los servicios de la honRe y a
aceptar su estatus de subordinación a la principal, pues, de
una forma o de otra, necesitará alguna vez su ayuda. Por
ejemplo en la construcción del dohyé (como mínimo un vez al
año) se necesita la ayuda de los yobidashi, especializados en
este tipo de trabajo. Normalmente toda heya principal dispone
de varios yobidashi que garantizan su completa autonomía.
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Fig.55 Componentes de dos Ichimon
(Tokitsukaze y Takasago ichimon)
Heya T R G Wq 3 Y To
Tokitsukaze 7 33 3 2
Tatsutagawa 13 1
Minato 10 1 1
Izutsu 32 2 1
Michinoku 6 1
Kabutoyama
Isenoumi 16 1 1
Kagamiyama 1 10 1
Takasago 3 30 1 1 1 3 3
Takadagawa 1 27 1 1
Azumazekí 14 1 1 1
Nakamura 20
Wakamatsu 16 1 1
Kokonoe 2 31 3 1 3
Viceversa, las bunke al estar generalmente necesitadas de estos
trabajadores tienen que pedirlos a la heya principal. Otro
ejemplo son las heya sin tokoyama o peluqueros. Normalmente los
luchadores en este caso más mal que bien consiguen “recogerse”
el pelo, sin embargo cuando la ocasión formal lo requiere
pedirán prestado algún tokoyama de una heya honRe de su propio
ichimon.
La existencia de las heyas bunke se transforma en un deber
a la heya honRe que tendrá que ser reparado de varias
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maneras. La michinoku-beya solía mandar a un luchador al iunqyé
en sustitución de otro de la heya honRe Izutsu. La deuda on se
pagaba también con la obediencia y la humildad ritual en los
encuentros con el oyakata de la Izutsu: el oyakata de Michinoku
cuando iba a visitar la heya honRe Izutsu nunca entraba por la
puerta principal de la heya, se mantenía en el dohy6 con los
luchadores, nunca se sentaba en el aqari-zashiki, etc. . En
general se espera que las heyas bunke ayuden a las honRe en
acontecimientos donde la heya bunke no puede llevar a cabo la
tarea (por ejemplo en el tsunauchi—shiki o en el junciyd). Por
contra la heya principal esta obligada a moralmente a “cuidar”
de las heyas filiales como se haría en un dézoku familiar. En
muchas ocasiones la Izutsu beya daba cantidades de comida que
le sobraban a la Michinoku beya, permitía que en el junqyó las
luchadores de la Michinoku compartieran su comida y su “lugar”.
Un árbitro de la Izutsu-beya contribuía también con ayudas
económicas y asistiendo a las fiestas de senshuraku,
proporcionando consejo, etc., Es así como la cohesión y la
función del ichimon se mantiene (Befu 1981: 58).
La relación entre las heyas de un ichimon es esencialmente
aquella entre dos particulares heya unidas directamente. Al
observar la relaciones en el ichimon de Dewanoumi (figura 9),
notamos que se cumplen las mismas relaciones que en un dézoku
ideal. Las relaciones entre las heya A-E y, A-C, y A-D no son
iguales que las de B—E ni que las de C—F.
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Fig.56 Esquema de relaciones entre las heyas de un
ichimon (Dewanoumi ichimon en 1991).
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D forma parte del ichimon no por su “parentesco” con B,C,E ó Ej
sino por su relación con A. E y F son miembros del ichimon a
través de su relación con E y C y estos a su vez lo son con A.
La relación con A-E y A-F tienden a ser más débiles que las
relaciones A-E, A-C y E-E, O-E. La relación genealógica más
importante es aquella sostenida entre dos hayas conectadas
verticalmente. La heya recientemente ramificada normalmente
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mantiene contacto estrecho con su heya parental, de la cual ha
recibido ayuda para su establecimiento. La diferenciación de
estatus tanto como la diferenciación económica está a la base
de la organización de un ichimon funcional y efectivo. Entre
las heyas se establece un claro orden jerárquico basado en el
anterior principio. De una manera general todas la heya B,C,D,E
y E (bunke) están subordinadas a (honRe) y de una manera
particular las ramas guardan distintos grados de jerarquía. En
primer lugar de importancia están las heyas directamente
conectadas con A (las que han salido de A) y luego están las
que se escindieron de las primeras ramas de A y por tanto
relacionadas indirectamente con A. Esta situación comporta una
diferenciación de riqueza también. Las heyas más poderosas
(hemos reflejado en el número la totalidad de los miembros de
cada heya) estarán en la cúspide mientras que las más
necesitadas de dependencia ocuparán las posiciones más bajas.
Como en el dézoku, cuanta más diferencia haya entre las ie, más
posibilidad hay de encontrar un d~zoku efectivo (NaJ=ane 1967:
120). La supremacía económica de la heya principal es básica
para el funcionamiento del ichimon como grupo corporativo. Sin
embargo la cohesión total del ichimon no es fácilmente
mantenida. Con el paso de las generaciones las relaciones se
van debilitando. En el pasado la diferencia económica era la
base de su superioridad social y política. Pero con la
disolución del sistema de competición inter—ichimon, la
composición de un ichimon ha perdido la fuerza estructural que
tenía en el pasado para mantener el grupo como una unidad
funcional.
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Un bunke -señala Nakane (1967:86)- puede estabiecerse cuando
en una casa hay posibilidades de ayuda económica para el
establecimiento de una nueva casa para uno de sus miembros. En
el dózoku la ayuda económica se reduce casi siempre a la
propiedad de la tierra. Sin embargo en la heya de sumo la
riqueza se evalúa por el número de luchadores sekitori o con
potencial suficiente para conseguirlo en el futuro. Cuando la
“posesión” de esta “riqueza” es suficiente en una heya, se
permite llevar acabo el establecimiento de una heya bunke. A la
heya independizada se le “donará” una pequeña parte de los
luchadores de la heya honRe. La elección de los luchadores que
se unirán a la nueva heya formada, será una de las fuentes de
posibles conflictos en el Ichimon. Y esto se comprende si
tenernos en cuenta que el beneficio y rentabilidad económica de
producir luchadores sekitori de buena calidad es enorme. Una
heya con luchadores sekitori se granjeará la fama que atraerá
la presencia de poderosos patrones. Su popularidad hará que
gran cantidad de luchadores soliciten entrar a la heya y de
esta forma se podrá elegir solo a los más dotados y de más
potencial.
Para terminar, la manifestación más sólida de cohesión de
grupo tuvo un momento álgido en la historia: cuando cada
ichimon hacia su iungy6 independiente. El jungyó (jun: girar,
dar vueltas; gyó: trabajo, profesión> es una gira itinerante de
luchadores por las zonas donde normalmente no se hacen torneos
oficiales. Esta gira se hacía por grupos de heyas afiliadas
ichimon, es decir que las heyas de un ichimon, incluyendo a
todos sus miembros, viajaban juntas de pueblo en pueblo o de
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ciudad en ciudad exhibiendo sus luchas. El -iungyo ~ugo un
importante papel funcional (económico) en el mantenimiento de
la cohesión como grupo ichimon pues su realización obligaba a
todas las heyas a cooperar en la realización del espectáculo y
a la distribución de los beneficios de las veladas. Con esas
giras pertenencia al ichimon se reafirmaba como su unidad
colectiva. A partir de 195), la ky~kai decretó que el iungy6
debería ser hecho en principio por todo el cuerpo de luchadores
de alta divisiones con independencia del ichimon a que
perteneciese. Como consecuencia a partir de entonces el junqy6
fue organizado bajo otro tipo de unidad: la ky6kai,
debilitándose los lazos intra-ichimon. Estos cambios
corresponden también con las transformaciones habidas de el
moderno dózoku. Pero esto será materia del próximo capítulo.
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1 - SuMO EN TF&1kNSrORMP~CION
La sociedad japonesa en los últimos cien años se ha ido
dirigiendo desde un tipo de organización basada en la posesión
de la tierra a un modelo de sociedad industrial y de masas
organizada en torno a los procesos de consumo. Las grandes
reformas legales que sufrió Japón a partir de la ocupación
americana, han conllevado también importantes cambios en muchos
aspectos sociales. Estos cambios en la organización social han
tenido un influjo fundamental en la transformación de la ie y
el dozoku. La adaptación de los grupos de parentesco a estas
nuevas condiciones se corresponde con una paralela
transformación en la organización del sumo. Actualmente, para
la mayoría, el sumo equivale sobre todo a una actividad
espectacular (en presencia de espectadores) un fenómeno de
masas. Su escenografía nos transmite un mensaje nuevo sobre la
estructura y cohesión del grupo y da cuenta de los cambios
fundamentales habidos en su organización social.
Algunos cambios ya han sido señalados previamente, sin embargo
no se han tratado en toda su extensión. Fundamentalmente, en la
descripción de las páginas anteriores, se han tratado las
prácticas que se conforman a la estructura ideal (pautas y
modelos ideales), sin embargo en este último capítulo nos
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referiremos a las transformaciones y
componen la actividad concreta y que






1. lE Y DOZOKU: CONTINUIDAD Y CASIBIO.
Con la Reforma Agraria (négyó kaikaku)
distribución de la tierra se hizo más iguali
población campesina. La Reforma pretendía minar
arrendamiento -en dinero y especies- para que la
como parte vital de la economía nacional, se
aumentase así la productividad de los campos. En
de la agricultura japonesa de la preguerra
dueño-inquilino habían arrastrado un sistema
parasitario de absentistas terratenientes que











1 Seguimos aquí a Firth en la distinción entre estructura social y organización social (Firth 1954)
y a Bennetí y Despres entre ideología y actividad (8ennett y Despres 1960).
2 Casi mas de la mitad de la cosecha, prestación de servicios en bodas o funerales, regalos en el
día de alio nuevo y obwi, etc. .(Kava.ira 1982:26—27)
Casas de libranza por estatus de propiedad
























Las nuevas leyes permitían al estado comprar toda la tierra de
los dueños absentistas y toda la tierra en renta que excediera
una hectárea a los dueñas que residieran. La tierra asi
adquirida era vendida luego a los arrendatarios campesinos a
precios más bajos. Esta reforma pues mermó las bases de las
estructura de inquilinaje (o patronazgo) intra-d~zoku de la ie
honke y la le bunke (ver cap.5) y dejó sin fundamentos
materiales al dózoku. Así cuando la propiedad de la tierra en
la preguerra era mantenida por la le honke, después de la
reforma se pretendió que la tierra se repartiera por igual
entre las ie subsidiarias1 Como resultado de esta reforma, la
productividad de la tierra aumentó. Ya que ahora el agricultor
era dueño de la tierra que cultivaba, su motivación para
producir más fue creciendo. La reforma proporcionó el incentivo
suficiente para que el campesino adoptase los métodos
capitalistas de utilización del suelo y se convirtiera muy
pronto en un agricultor competitivo e independiente. Con la
mecanización del trabajo se maximizaron los beneficios y la
5
producción lo que trajo como consecuencia la relativa
emancipación del agricultor respecto del feudal sistema patrórr-
• .continuación)
(Cfr. Fukutake 1967:6>
se permitieran tres hectáreas para los propietarios que cultivaran sus pronas tierras; los
terratenientes absentistas salo podrían disponer de una hectárea, obligados a vender la demás. En poco
tiempo más de des millones de hectáreas cambiaron de manos, y la tierra cultivada por sus propietarios subió
del 53 al 87 por ciento del total’ (Hall 3. It 1984).
b que gra considerado antes de la Reforma como Neena cosecha (3.000 kg. por Hectárea), en
lS7B no llegaba ni a la cosecha media (4.500 kg. por hectárea) (Ctr. Fukutake 1980:8—9).
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cliente de la prequerra. Esto produjo un declinar en el tamaño
e importancia funcional de los grupos de parentesco. El
debilitamiento de los lazos intradézoku y el cambio de los
patrones de autoridad hizo que las comunidades rurales y los
grupos de parentesco en que aquellas estaban organizadas se
convirtieran en menos fuertemente jerárquico
principales -con las tierras de sus inquilinos
control- ya no tenían el poder económico para
subordinar a las ramas familiares. Viceversa las
dueñas de su propia tierra- no tenían obligación
seguir nanteniendo su dependencia y prestar serv
antiguos parientes “dueños”. A partir de entonces
ya no podrían recurrir a la le honke en caso de
financieras ni la ie honke solicitaría la ayuda de
el trabajo de sus propias tierras. Esto no quiere











entre si en momentos
de apuro; la colaboración mutua (yui, temagae, tetsudai) se
establece ahora no en base a la relación dueño-inquilino o le
honke-ie bunke, sino debido a principios más horizontales como
por ejemplo el hecho de que son hermanos o parientes o que
viven muy cerca uno de otro. También las relaciones a través de
la familia de la mujer se han convertido en cada vez más
importantes. Al irse desvaneciendo esta conciencia de
subordinado y superior en la solidaridad del dozoku, las
relaciones de afinidad han cobrado una importancia antes oculta
en las mas aparentes relaciones honke-bunke. Unido a esto la
industrialización y el comercio internacional, y la mejora de
las condiciones económicas generales del país coadyuvaron como
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factores decisivos en el desencadenamiento de esta situación.
A pesar de la mejora general de las condiciones de vida del
campesino medio, la diferencia entre los estándars que
proporcionaba el trabajo en la industria o el empleo en la
ciudad fueron siendo cada vez más considerables. Hyakushé
(agricultor), casi sinónimo de “pobreza” en la preguerra, fue
un apelativo del que pocas veces de escapaba el labrador. Los
b
campos eran pequeños, la rnaypría de una hectárea o menos, y
con esas dimensiones era casi imposible vivir únicamente de lo
que la tierra producía. Además el precio de fertilizantes,
insecticidas, herbicidas, germicidas, la inversión en máquinas,
etc, ponía las cosas muy difíciles al agricultor que quería
mantener un suficiente estándar de vida. Los trabajos fuera del
campo cubrieron esa necesidad, sobre todo teniendo en cuenta
6 En la tabla siguiente se muestra como a pesar de la reforma agraria el tamai~ de casas de
labranzas desde 1910 hasta 1975, m ha experimentado cambios sustanciales.
Mo Taa~o de la terEncia
0.5 1.0 2.0 3.0 5.0 5.0
1920 35.3 33.3 20.7 6.1 2.8 1.6
1930 34.3 34.3 22.1 5.7 2.3 1.3
1940 33.3 32.8 24.5 5.7 2.2 1.4
(Reforma)1946 39.2 31.4 23.5 3.2 1.4 0.9
1950 40.8 31.9 21.7 3.4 1.3 0.8
1955 38.5 32.7 22.9 3.4 1.3 1.3
1960 38.3 31.7 23.6 3:8 1.5 LO
1965 37.6 31.3 24.2 4.2 1.5 Li
1970 37.9 30.2 24.1 4.8 1.7 1.3
1975 40.5 29.1 22.0 5.0 1.9 1.4
(Cfr. Fukutake 1980:4 y 10)
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la rápida expansión de la industria, que absorbía buena parte
.7
de esta fuerza de trabajo. Fuerza de trabajo fundamentalmente
jóven y en los años productivos, que dejaba a las mujeres y a
tos mayores en la casa de labranza para buscar un trabajo fuera
(en 1975 solo el 29 por ciento de los ingresos familiares
provenían de la agricultura). El trabajo en la industria y el
éxodo a las ciudades supuso un decrecimiento de la población
rura2 y un aumento de la movilidad horizontal. Aunque el
número de casas de labranza no decreció sustancialmente
(Kawamura 1989:215). la familia campesina (ie), fue perdiendo
su fuerza de trabajo y con ella su autoridad como grupo
funcional.
La independencia cada día más acentuada de los miembros de la
le rural ha sido también positivamente legitimada y alentada
por el nuevo sistema legal de la posguerra, el códiqo civil
Porcentaje de tafias agricultoras envueltas
total o parcialmente en la agricultura.
Mo tiempo total
Tiepo parcial
Ingresos principalmente Ingresos princjjalmnte
de la agricultura de fuera de la agricultura
1941 41.5 37.3 21.2
1950 50.0 28.4 21.6
1955 34.8 37.7 Z7.5
1960 34.3 33.6 32.1
1965 21.5 36.8 41.7
19711 15.6 33.7 50.7
1975 12.4 25.4 62.1
(Fukutaka 1980:14)
8 La población agrícola decreció del 37,9 por ciento en
1955 al 12,6 por ciento en 1975 (Kawamura 1989:215).
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(shhminpo), la constitución de 1947 y en general por el nuevo
orden social urbano y capitalista. Cuando los valores de la
9
ideología nóhonshugi (fundamentalismo agrario) fueron
reemplazados por los “democráticos’, la lustificacién
ideolóqica de la “inferioridad” del agricultor frente a una
autoridad superior a él, dejé de tener significado. A partir de
entonces los agricultores ya no podían someter su vida a unas
sanciones éticas o dictados fijos asignados para él. La moral
de sacrificio anticonsumo y frugalidad, que tanto habían sido
adoctrinadas en el ndhonshugi, no pudieron ser justificadas en
el nuevo estado de la posguerra. Aspiraciones y expectativas
por un mejor nivel de vida, antes consideradas reprensibles y
suntuarias, vinieron acompañadas con los ideales de democracia.
Con el nuevo código civil de 1947 la adopción de ideas
democráticas en la ie dio otro paso crucial: la igualdad en la
herencia (Kawamura 1989:214>. El derecho de herencia y sucesión
que hasta entonces -en el confuciano código civil de Meiji-
había sido otorgado al primogénito (Kawamura i982:25-26,
1989:209), queda formalmente abolido. Al principio no se
notaron cambios inmediatos en las zonas rurales -donde los
tú_principios de la ie eran todavía totalmente congruentes
sin embargo en 1955 al emnpezarse a observar signos inevitables
de deterioro de la agricultura, las actitudes respecto a la
La ideología nóhonshugi (nñ: agrícola, han: base, fundamento, shuqi: —ismo, principio) situaba
la comunidad agrícola en el centro de la organización social del país y al campesino en el héroe sutríente
de la irremediable industrialización.
10 Para comprobar hasta que punto las familias campesinas habían adoptado las disposiciones del
nuevo código con respecto a la herencia, La Asociación Japonesa de Derecho Privado hizo un estudio en 1951
con 241 casas do libranza. De ellas solo 4 habían hecho previsiones de igual herencia (Fukutake 1980:51)
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primogenitura empezaron a cambiar. En la fig.57 se nuestra como
las ideas hacia la herencia han ido transformándose en dos
regiones japonesas. Akita es una zona montañosa al norte de
Fig.57 Actitudes sobre la primogenitura (porcentaje)
Akita Qkayama
1953 1968 1953 1968
Dado por hecho 61.6 27.6 33.0 11.5
Dictada por la costumbre 9.5 13.6 17.2 8.7
No hay más remedio 9.8 9.6 8.4 6.6
Cualquier heredero 4.4 31.3 13.2 36.5
Se dividirá entre los hilos
según sus circunstancias 5.4 12.2 10.7 24.7
Preferible herencia igual 4.4 4.3 15.0 8.3
No sabe; otras 4.9 4.1 2.5 3.7
(Cfr. Fukutake i980:53>
Japón, cuya producción es básicamente arroz y Qkayama está al
sur y en sus campos abunda la huerta frutal. Las dos regiones
señalaban también diferencias respecto a la igual herencia en
1953, sin embargo en 15 años estas diferencias se suavizan y lo
que es más significativo para lo que nos ocupa, la
primogenitura pierde terreno en favor de la herencia
igualitaria entre sus miembros. Sin embargo estas aspiraciones
son contrarrestadas con los datos sobre como es de hecho
dividida la tierra. Según la fiq.55 desde 1962 <y nos podríamos
alejar mucho más), no ha habido ningún cambio básico en
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Fig.58 Herencia de la tierra agrícola
1962 i968 1973—74
Pasada a un solo heredero 66.0 81.3 72.8
Dividida entre los hijos 12.5 11.0 17.0
No decidido todavía 14.0 4.0 7.5
Ninguna tierra que pasar 7.3 3.8 2.8
(Oir. Fukutake 1980:51)
los patrones de herencia. La ie continua siendo heredada por
uno solo de los hijos. Son relativamente pocos intentos se han
hecho para dividir la tierra en partes proporcionales y la
mayoría de las familias han tratado de mantener sus propiedades
intactas. Quizás la principal razón que inhiba a los campesinos
de la práctica de la nueva igualdad de la herencia esté en el
miedo a que la fragmentación de la tierra -de por sí ya
pequeña- deje de hacer la propiedad ya del todo aprovechable.
El espacio y la productividad de la tierra en la agricultura
japonesa limita la cuestión de la igualdad en la herencia entre
los hermanos. Existen muy pocas tierras de labranza
suficientemente productivas para permitir al heredero mantener
las operaciones agrícolas y pagar plazos anuales a sus hermanos
y hermanas al mismo tiempo. El sistema de ie, basado en la
continuidad de la ie, no sería capaz de sobrevivir si la tierra
fuera dividida entre todos los hermanos. Esto es lo que
mantiene fuertes las actitudes hacia la posesión familiar y lo
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que mantiene intacto en lo fundamental el sistema de ie en
contra de los principios igualitarios de la nueva constitución
y el Código Civil.
Sin embargo aunque la propiedad es heredada en su totalidad,
no es tan fácil convencer a un hijo para hacerle sucesor de la
familia. Encontrar un heredero que quisiera llevar la monótona
vida en la ie familiar, trabajando y manteniendo a los padres
en la vejez, ha venido haciéndose cada vez más difícil. Pienso
que es aquí, en el tema de la sucesión, donde las dos encuestas
anteriores convergen y se combinan con sentido. El problema de
la sucesión se empezó a agravar con el éxodo a la ciudad y la
atracción del trabajo en la industria que cambiaron la
estructura y composición de la ie (pág. ). Al incrementarse la
familia agrícola cuyos miembros encontraban trabajo (parcial o
a tiempo completo> en otras ocupaciones nuevas actitudes y
nuevas formas de pensar la familia se produjeron
inevitablemente. El joven que vivía en la casa pero que
trabajaba en la ciudad empezó a ser mirado con envidia por el
resto de los miembros de la casa y amigos de vecindad. Tenía la
independencia económica que se lograba con un empleo fuera de
la agricultura y no tenía que pedir dinero cuando lo
necesitaba. La rápida expansión de la industria y el comercio
permitía ahora a los miembros de una familia la libertad de
escoger entre las muchas ocupaciones que ofrecía el mercado de
trabajo. Como esta tendencia aumentara, la gente joven ya no
veía la necesidad de sacrificarse por la ie, de mejorar el
legado de sus ancestros, o de permanecer toda su vida en el
lugar natal donde vivieron las anteriores generaciones. El
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j¿ven heredero antes envidiado, pronto elegia también dejar la
agricultura a menos que le fuera garantizado un salario como a
sus hermanos. El problema de la herencia era más un problema
para los padres que para los hijos. Y más que un problema de
herencia era un problema de sucesión pues la tierra -como hemos
visto- no se divide. La convicción de que el hijo mayor
(chónan) debe tomar posesión de la ie va cediendo día a día.
Sin embargo todavía se espera que el chónan se haga cargo de la
sucesión. Para estar seguros de que la tierra no se desmoronará
en partes que desintegrarían sin remedio el sistema le, para
confirmar que alguien continuará los asuntos y relaciones
sociales de la familia y de que sus padres en la edad de retiro
tendrán a alguien que los cuide, se espera del chónan herede la
ie. Y esto se muestra de otra manera en la tendencia a
compensar a los hijos menores con dinero u otra forma de oago
por ejemplo en los gastos de la educación de los hermanos
pequeños, los grandes gastos de la boda de la hija,
etc.(Fukutake 1980:51). Y aunque en la constitución se
garantizan ciertos derechos de herencia, por lo general los
hermanos pequeños y hermanas están de acuerdo en renunciar a su
parte. De esta manera dejan el cuidado de los padres en edad al
chónan. Pero aunque la esperanza -sin ninguna legitimación
legal- que el hijo mayor conserve las antiguas
responsabilidades de continuidad de la ie, la facilidad con que
esta esperanza se lleva a la práctica no es tan obvia.
El uso de “contratos” (acuerdos familiares agrícolas con una
variedad de formas: pago fijo, asignación de tareas y
responsabilidades, porcentaje fijo de los ingresos de la
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familia, etc.) (Fukutake 1980:52) entre el hijo mayor y el/los
padre/s señalan un deseo de paliar esta situación. Fueron
adoptados en principio como un intento de mantener al chénan en
la agricultura. Sin embargo, pronto se divisó su utilidad en la
resolución de los problemas de sucesión y herencia. Así, una
combinación de pago-herencia fue también frecuentemente
utilizada (una parte del pago se destinaría al ahorro que
posteriormente se dedicaría a invertir en la compra de las
propiedades de la familia).
Como resultado las relaciones personales en la familia
agrícola se han convertido cada vez más contractuales. Las
relaciones y derechos de los hijos están siendo definidos más
estrictamente sobre la base de la igualdad. De ello se está
derivando una erosión de la tradicional jerarquía en la ie.
Consecuencia de la adopción del sistema de salario mensual, y
al creciente número de cagas de labor, cuya fuente de ingresos
esta fuera de la agricultura está derrumbando el control
patriarcal sobre los fondos económicos. Además aunque sigue
manteniendo legalmente la propiedad de la casa, su autoridad no
se extiende al manejo de las operaciones diarias de la tierra.
Normalmente el sucesor llevará la iniciativa en los asuntos de
la ie y la participación en las actividades de la comunidad. Al
transferir la autoridad y responsabilidad de las operaciones de
la ie al hijo mayor, el cabeza de familia pierde así casi todas
sus prerrogativas, como líder del grupo y representante de sus
miembros. De hecho si el paso de los derechos legales al
sucesor se hacen cada vez más tarde, es en parte debido al
deseo de mantener hasta el último momento el único recurso de
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poder que le queda: el control de la herencia. Muchos
campesinos piensan que manteniendo los derechos hasta la muerte
les garantizará el apoyo de sus hijos “Nadie es tan miserable
y solo como un viejo que ya no tiene control sobre las cuerdas
de su bolsillo” (Fukutake 1980:55). Otra rezones pueden ser
consecuencias derivadas de la democratización de su estructura
de autoridad. El hijo mayor se negaría a la carga psicológica
de tener que distribuir las propiedades a los hermanos y
hermanas. Por eso el padre no abandona por reqía qeneral el
titulo legal de la cabeza de la familia hasta que el hijo más
joven se ha casado, los gastos de su boda han sido pagados y la
herencia “correctamente” repartida.
La debilitación de los lazos de parentesco y los cambios de
los patrones de autoridad y jerarquía, han venido acompañados
también con cambios extensivos en el nivel comunitario. El
declinar de la importancia funcional de los grupos de
parentesco ha sido paralelo al desarrollo y aumento de otras
instituciones que además de seguridad económica y social, han
proporcionado también solidaridad comunitaria.
flconómicamente, al ser la parcela peque?ia, la colaboración
extensiva entre parientes se ha reducido y de igual manera ha
puesto muy difícil la concesión de préstamos bancarios. Esta
situación ha favorecido la cooperación a la manera de grupos de
interés formales (asociaciones, cooperativas, etc.) muy
influidos por patrones occidentales <Hoynden 1958, 1960, y
también Westney 1987).
Una de las asociaciones más importantes es la cooperativa de
agricultores (N8gy6 Ky6d~ Kumiai, abreviada en “N6kyé”). La
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cooperativa tiene un gran poder pues es la agencia habitual
donde los agricultores pueden vender sus cosechas. Además no
sólo proporciona a los campesinos las máquinas, herramientas,
fertilizantes y otros suministros, sin que también ofrece
créditos y asesoría agrícola11
Mucha de la vida de la comunidad está ahora orientada
alrededor de estas asociaciones. Su presencia en la comunidad
marca la transición desde una confianza en el parentesco y el
los lazos personales hacia las nuevas circunstancias de la vida
moderna en Japón. Ciertas satisfacciones individuales antes
provistas en la familia, son ahora realizadas a través de
asociaciones que proporcionan recreo, educación, vida
religiosa, etc. En el caso de la cooperativa agrícola su
importancia va más allá de los fines instrumentales (tecnología
agrícola y económica) a que está fundamentalmente orientada. Su
Hoynder (1960) cita las actividades en que estas cooperativas pueden estar envueltas:
a) ?réstamo de los fondos necesarios para los negocios o la vida de los miembros.
b) Aceptación de depósitos de los miembros.
c) Suministro de artículos necesarios para los negocios o la vida de los miembros, o instalaciones
de facilidades de uso corriente.
d) Facilidades relativas a la cooperación en la agricultura o la promoción de la eficiencia en el
trabajo agrícoja.
e> Reclamación, mejora, o administración de la tierra agrícola o establecimiento o administración
de factiidaóes para la irrigación.
f> Transporte, procesamiento, almacenamiento o venta de artículos prodiridos por los miembros.
q) Facilidades respecto a la industria.
h) Facilidades para la compensación mutua en caso de perdida o daños.
í) Facilidades para la mejora de la cultura y la vida en la comwudad.
1) Facilidades en la educación de sus miembros para mejorar sus conocimientos de técnicas de
agricultura y los negocios de la cooperativa.
k) Conclusión de negociaciones colectivas para la mejora de la posición económica de sus miembros.
1> Cualquier asunto incidental relacionado con los anteriores artículos. [Hoynden1960: 18—19, cfr.
Norbeck 1962:77]
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trascendencia se extiende al ámbito de la vida de la comunidad
promocionando actividades que no están directamente
relacionadas con la esfera agrícola. La cooperativa organiza
muchas actividades de tipo recreativo y cultural, patrocinando
películas, conciertos, torneos de sumo~, conferencias,
dietética y otras materias relacionadas con el hogar. Algunas
han establecido en sus salones públicos facilidades muy
diversas como lavadoras, peluquería, y casas de baños. ‘una
facilidad especialmente común proporcionada a sus miembros es
un sistema de radio por cable que transmite hasta las casas de
los miembros programas de varias clases, noticias, condiciones
rnetereológicas, conferencias educativas, y entretenimiento.
Estos sistemas de radio a menudo incorporan teléfonos” (Norbeck
1962:78>. La influencia en la opinión política de sus miembros
es también notable.
Con todo esto, la emergencia de asociaciones, grupos de
intereses-comunes y cooperativas, han relevado asi al
parentesco en su rol funcional.
2. SUMO EN PROCESO DE CAMBIO
El contraste entre el tipo de relaciones formales de las
asociaciones rurales (N¿gyb—kumiai) y el aumento de la
organización formal en el sumo refleja un parecido proceso de
trasformación. Con la ocupación americana que siguió tras la
12 En muchas ocasiones me he encontrado que los patrocbadores de •uclms jungy& eran
organizaciones cooperativas (r~gyd kumiai).
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derrota, se trató de organizar Japón con el modelo democrático
de los países occidentales. Muchos sistemas de artes
tradicionales adoptaron organizaciones occidentales, relegando
la estructura tradicional a un estatus de jure. Así los grupos
de trabajo oyabun-kobun y el butokukai fueron disueltos, y los
zaibatsu reorganizados.. Ahora, directores, presidentes y
comisionados, coexisten con los estatus de oyabun, oyakata~
shishb, lemoto, shihan, etc.. El resultado ha sido una curiosa y
original sobreposición de elementos occidentales con
fundamentos organizacionales tradicionales (Westney 19a7).
La promoción de los aspectos formales, ha ido convirtiendo con
ei tiempo a la Sumo Kyékai, en un escenario cada vez mas
distinguible en la vida del sumo. Este desarroilo, que
idealmente tiende a fundir jurídicamente todas las heya en una
organización cooperativa homogénea e iqualitaria, suele
confundirse ahora con la subyacente solidaridad del sistema
ichimon que divide las heya en cinco grupos rivales. Dictados
formales de la kydkai han ido solapando la legalidad informal
del ichimon. Actualmente encontramos el sumo en el seno de este
antagonismo, en una especie de tensión entre dos ideales
organizativos dispares, el principio de la unidad asociativo,,
formal, democrático, abierto (público), la kyékai y aquel del
parentesco, informal, tradicional, el ichimon.
De entre las muchas sanciones formales que han evidenciado
esta tensión, se encuentra el “heya—betsu-sé-atari--sei” (que
abreviaremos en “heya betsu” de 1965. Esta determinación me
parece muy significativa y puede asimilarse a los cambios que
la reforma agraria y el nuevo código civil llevaron a la
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organización del parentesco. El “heya betsu” en el sumo
disolvía el sistema de combates entre grupos de heya afiliadas.
Concretamente rompía el tabú del combate entre luchadores que
pertenecían de un mismo ichimon.
Hasta esa fecha la manera de organizar los combates estaba
basado en el “ichimon—betsu—so—atari—sei” según el cual se
evitaba que un luchador se enfrentarse a otro de su mismo
ichimon. Se suponía implícitamente que los miembros de un mismo
ichimon, tenían que cooperar entre si <igual que los miembros
de una familia extensa) nunca rivalizar. A mayor número de
luchadores más posibilidad de que uno de los miembros de un
ichimon se alzase con la victoria en un torneo. Si en un
ichimon había dos yokozuna, estos no podían medirse entre si y
por tanto les era más fácil conservar sus títulos.
Por supuesto la transformación de 1965 (heya betsu) -lo mismo
que la reforma aqraria del 47í3~ no surgió de manera
espontánea en la conciencia de los riji <en particular
Futabayama, entonces cabeza del grupo) que la propusieron. La
necesidad de una transformación empezó a ser reconocida -~como
en el parentesco- con la incorporación del sumo a las dinámicas
socio-económicas del consumo y del mercado. Estas nuevas
condiciones económicas y sociales han dejado sentir su peso en
la organización del sumo del sumo. Especialmente significativas
en esta transición - y antes que el sistema de heya—betsu fuese
Antes de que se redactan la reforMa agraria bajo la presión americana en 1947, el gobierno
había entendido que la reforma de la propiedad de la tierra era imperativa. Pocos meses antes de ja
rendición, un proyecto de ley, conocido después por la primera reforma agraria, se presentó a la Dieta
Imperial conteniendo ya importantes ajustes (Fulwtake 1980c 1)~
235
su última consecuencia- nos parece en primer lugar la gradual
inclusión del sumo en la industria del entretenimiento de masas
y también relativas, el cambio de un sistema de competición
asentado en el grupo al campeonato individual, y el nuevo
concepto de jungyo (gira provincial).
A. SUMO KOGYO.
Aunque el sumo como kógyó (espectáculo) se remite a las
comienzos de la época de edo, sólo a partir del siglo veinte es
cuando el sumo se transforma en un acontecimiento
verdaderamente masivo, sin distinción de clases, sexos ni
edades, con unos espectadores ya interviniendo en la
elaboración misma del espectáculo y además realizado de una
forma rentable. A este kógyé (kó: establecer gyó: negocio) es
al que nos referiremos a lo largo de estas páginas. El
propósito será comprobar como ha respondido el sumo a la
creciente demanda del mercado de entretenimientos, y como estas
condiciones han obligado al sumo, para su supervivencia, a la
adaptación en su sistema organizativo.
Al reflexionar sobre la penetración de la trama propia de los
espectáculos de masas en el sumo lo primero que salta a la
vista es que el sumo, como cualquier otro espectáculo, tiene
sus actores, sus espacios, sus espectadores, sus canales de
difusión y sus promotores.
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- Espacios
La expansión del sumo’4 como espectáculo de masas, empezó con
la construcción de locales permanentes, equipamientos
colectivos para la representación de los torneos. Los combates
normalmente eran realizados en terrenos propiedad de templos,
con instalaciones improvisadas y con pocas o ninguna seguridad,
de que las inclemencias del tiempo dieran al traste con el
torneo. El primero que se edificó fue el “kokugikan’ (la casa
de la técnica nacional> en 1909 con una capacidad para quince
mil espectadores sentados. Posteriormente se construyeron dos
más, uno cerca del río sumida en 1952 y en 1955 se abre el
actual incorporando todo tipo de tecnología electrónica. Como
todo eauipamiento público -estaciones 15, escuelas, carreteras
u hospitales-, la creación de estos locales respondía a una
exigencia funcional: permitir a todo individuo acceder a él.
A los samurai les estuvo prohibida la presencia a los Torneos
de sumo en el período de Edo. Nadie que no perteneciera a la
nobleza o a la familia imperial podía contemplar los combates
de sumo que se celebraban en la corte entre los siglos ocho y
doce. Ahora no era el palacio, ni las calles de edo, ni los
14 Si en Meijí hubo intentos de abolirlo (calificMxlo de bárbaro y vergonzoso) por ir en contra
de las ideas civilizadoras de occidente (léase puritanismo victoriano de siglo XIX), con el apoyo de la mano
imperial llegó a convertirse en Wokuqi (Técnica Racional, Deporte Nacional). Es desde tos comienzos del
siglo XX cuando el sumo logró atraerse un interés generalizado. Como ‘koku (nacional), el sumo estaba
destinado a difwidírse, para que el pueblo —de donde supuestamente hatxia nacido— lo conociera.
15 Los planes de la antigua estación de ferrocarril de Tokio fueron levantados por Tatsuno Kingo
diseñador también del primer kokuqikan.
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templos, sino un local público en el cual el previo pago del
precio de la entrada daba derecho de utilización “a cualquiera”
y sin ninguna posibilidad de exclusión. Incluso las mujeres, a
las que la asistencia a los torneos les había estado
severamente prohibida, con la apertura del primer kokugikan
fueron insólitamente admitidas16.
La ficción de una sociedad igualitaria —en cuanto que todos
los hombres tenían igual acceso a su consumo-, estaba
inspirada en el avance de la ética capitalista fruto de la
rápida industrialización. El estadio de sumo empezó ha ser un
bien colectivo que se consume corno se consume una linea de
ferrocarril. Su puesta en escena exigía la creación de
riquezas, intercambios monetarios entre espectadores y
productores del Torneo: los espectadores que pagan por ver a
sus luchadores favoritos en acción, esperan que el espectáculo
no les defraude, y los organizadores que -por su parte—
intentarán también no defraudar al espectador ya que del
interés producido surgirán los beneficios que permitirán seguir
produciendo más Torneos.
La enorme oleada en la popularidad del sumo llevo a la Ky6kai
en cinco años a triplicar el número de torneos anuales. En 1953
se paso a de los dos Basho <torneos) desde la época de Edo a
cuatro. En 1957 en la ciudad de Fukuoka se decidió celebrar un
quinto, y un año después se estableció otro en Nagoya. Los días
de torneo también aumentaron: de 10 días de torneo en 1909,
16 No obstante hasta después de la guerra no les fue permitido sentarse en las primeras filas
(sunakaburi).
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(solo nueve eran usados para los combates de la máxima división
más importante) hasta alcanzar los quince días de torneo actual
<ver fig 59>.
Fig.59 Número y días de Torneo
- Espectadores
Con la masificación del sumo los espectadores empiezan a ser
considerablemente más numerosos que los participantes, lo que
obliga a que paulatinamente el espectáculo se pliegue a las
exigencias de estos últimos. Pero más sutil que lo que indica
el aumento de espectadores en los recintos de lucha es la
intervención del espectador en la producción del sumo--
espectáculo. Porque los espectadores que pagan y subvencionan
la actividad van siendo reconocidos en la misma puesta en
escena del torneo. Típica en este sentido es la evolución
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seguida por el dohyó (ring de lucha). Construido en principio
con unos grandes fardos de paja de arroz <tawara), servía para
que el espectador usualmente tumultuoso, no se inmiscuyese en
la lucha (cosa muy habitual en Edo). Pero cuando los fardos
fueron enterrados en la arcilla y se elevé la plataforma donde
tenían lugar los combates para su mejor contemplación, aquí la
existencia del espectador ya empezaba a ser reconocida y lo que
es aún más importante: su presencia intervenía en el desarrollo
misma de la lucha. Muchos cambios de esta naturaleza se han ido
produciendo en la morfología del dohyó que han redundado en
beneficio del espectador. Por citar los que a nuestro juicio
nos parecen más significativos, señalaremos, además de la
proliferación de los locales cerrados antes mencionados, a
prueba de precipitaciones imprevistas, la ausencia de los
jueces en el circulo de lucha y la supresión de las cuatro
columnas que sujetaban el Tsuriyane (tejadillo que cubría el
dohyó). Desde el final del siglo diecisiete el Tsuriyane
<tejadillo) era sostenido por cuatro columnas de madera, pero
en 1952 las cuatro columnas fueron retiradas debido a su
ostensible molestia para la vista de los espectadores. Sin
destruir la estética tradicional del dohy3 el tsuriyane fue
colgado ahora del techo del estadio y las columnas sustituidas
por gruesos cordones de seda suspendidos desde las cuatro
esquinas del tejadillo según muestra la figura siguiente.
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Fig. 60 Cambios en el Tsuriyane y la posición
de los jueces.
Lo mismo sucedió en 1930 con la posición de los jueces. Estos
desde Edo habían estado sentados encima de la plataforma
superior del dohyo. Como consecuencia del entorpecimiento de la
visión de los espectadores la kyokai decidió que su lugar fuera
trasladado a las faldas del dohyo despejando el campo de visión
del público a sus espaldas.
Estas nuevas disposiciones simbolizan con eficacia la
readmisión del espectador y transforman al espectador en agente
de cambio al mediar e introducir modificaciones en el
desarrollo del evento.
Las reformas no solo fueron de carácter morfológico. Los
espectadores no estaban tan solo “presentes”, sino contemplando
con sus valores y sus juicios con sus sistemas y sus normas. El
espectador como su propio nombre indica potencia lo que “ha de
ser visto”. Y ¿qué era lo que había de ser visto?. Para
responder a esta pregunta hay que remitirse a los valores que
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empezó a imponer el ya maduro capitalismo japonés del siglo
veinte: la obligación del trabajo (la profesión como medio de
ganarse la vida), el valor mercantil y de cambio del trabajo,
la obligatoriedad económica de la competición, el premio al
éxito, la estratificación social respecto al éxito (económico)
y otros valores propios de cualquier sociedad industrial.
La hegemonía de los modelos competitivos en toda clase de
deportes tradicionales judo y kendo especialmente y auge de
los deportes occidentales de competición (en especial del
béisbol) responde a estas exigencias populares de competición.
— Los actores
Como en los deportes de competición occidentales, la
existencia profesional de los luchadores de sumo en la
actualidad está marcada por los “récords”. La clasificación de
los luchadores se “mide” por la excelencia de su “perfomance”.
El indicador que permite determinar el ‘valor” de un luchador
reside en la comparación de sus resultados. Estos se reflejan
en la forma en que los luchadores son pagados: el sistema de
salarios mensuales o kyflryB (ver pág.
Hasta 1957 fecha en que se establecen este tipo de salarios,
las fuentes de financiación de los luchadores habían seguido un
cauce impreciso y nada controlable. Aunque existía un
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incipiente forma de incentivos hóshókin17, contrariamente al
sistema de kyúryS premiaba más la veteranía del luchador torneo
que su última “perfomance”.
Cada vez más el interés por el sumo como espectáculo es
proporcional al “valor” del luchador. Cuanto mayor sea la
calidad de la mercancía producida más elevado el valor del
luchador. Ese valor es determinado por la comparación de su
“perfomance” con otros. Toda diferencia produce una jerarquía,
que en el caso del sumo se ha visto reflejada en una abrumadora
cantidad de listas de rankings, records, catálogos de
luchadores, repertorios de técnicas más utilizadas, registros,
etc.. Es significativo que este espíritu de “medirt’ y de
reducir a cifras no está presente en el sumo de TaishS, de
Meiji y menos de Edo. Incluso ya en Shówa muy pocos aficionados
llevaban la cuenta del número de rensh6 <victorias
consecutivas) que hoy es tan popula28. Comparar sólo se hace
representativamente importante coincidiendo con la
industrialización de la sociedad japonesa y del espectáculo de).
sumo, sobre todo a partir del nuevo periodo de la posguerra. La
mayoría de las revistas sobre sumo publicadas en este período
recogen profusamente estos récords. He aquí una muy reducida
muestra de los más conocidos:
Takasago un antiguo luchador conocido por sus deseos de reformas, en 1878 consiguió hacerse con
el control del sumo en Tokio, y estableció un preliminar sistema de incentivos que significó el primer
intento formal de la Asociación (entonces Sumo Raisho> por establecer criterios racionales de pago. A partir
de 1883 después de cada torneo una cantidad seria calculada con arreglo al número de victorias en un sistema
acumulativo.
Sumo, (Besuboru tlagashin) 1964, 4, págs 48 y 150
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No hemos tenido en cuenta más que los datos de los tres
primeros luchadores (para no sobrecargar los cuadros), pero
normalmente las clasificaciones suelen recoger los diez
mejores. Los inventarios de récords no sólo hacen referencia a
las victorias o los torneos, también en algunas listas hacen
referencia a la edad como la de “Campeones de Torneo más
jóvenes”, “ Yokozuna más joven” “Ozeki más joven” etc.. En
otras se clasifican a los luchadores por el progreso más
rápido” a las distintas divisiones. Las hay que se refieren a
la altura (“Luchadores más pesados”) o al peso (“luchadores más
altos”) en la historia del sumo. Y he visto, por último,
curiosas listas —que harían reír al que no conociera la
importancia que para los luchadores tiene- sobre el tamailo de
la plata de los pies (“luchadores de pie más grande”) o sobre
la cantidad de comida y bebida que, en una solo toma, y a lo
largo de la historia del sumo es sabido que comían y bebían los
luchadores.
A pesar de las voces reaccionarias que intentan negar que los
“récords” constituyan la “esencia” del sumo (Dewanoumi- 1992:
276-277), la popularidad de estas las listas—comparativas pone
de manifiesto la importancia de la “medición” y el valor de la
rivalidad a través de cifras. Al luchador de sumo se le impele
continuamente a que mejore su rendimiento. Con esto se consigue
mejorar su valor en el mercado para el consumo de espectáculos.
Lo que se refiere a los deportes occidentales se puede aplicar
también al sumo en Japón: practicar sumo, significa tener la
obligación de competir para responder a las expectativas
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sociales de rendimiento.
Las exigencias competitivas que llegan al luchador son
extraordinariamente fuertes. En esto, el papel jugado por la
opinión pública y los medios de comunicación ejerce sobre el
sumo una presión casi moral, castigando en titulares de prensa
a todo lo que pueda hacer retroceder la “productividad” en el
sumo19. Incluso con la difusión de los récords negativos (como
“el luchador de progreso más lento’t también intentan hacer
de ello una lección moral. Los medios de comunicación tiene
numerosas consecuencias en la orientación de la organización de
los torneos.
- Los medios de difusión
A principios de siglo y en gran parte gracias al apoyo de los
medios de comunicación (con la proliferación de las primeras
publicacione5 y sobre todo con su radiodifusión ya a partir
22
de 1928 >, el sumo se había convertido, en un evento tan
19 Recientemente han sido duramente criticadas las tradicionales giras (jungy6.) por provincias
porque dificultaban el entrenamiento e impedían el correcto aprovechamiento del tiempo. Algunos luchadores
han sido aplaudidos por su constante entrega a pesar de los continuos viajes y a otros se los desprestigiaba
por su actitud indolente al rededor del dÉy& sin interveni~n la práctica.(Ozumo. 1992, 8, pág. 116—lIS).
20 Curiosamente el luchador Hoshúwato (ahora llichinoku oyaé<ata) —perteneciente a la heya donde
más tiempo hice traba)o de campo— tenía el récord del luchador de progreso mas lento a la división de
makunouchi en toda la historia del sumo.
21 Pocos años después de que el emperador ordenara la realización del sum ante él aparecieron las
primeras revistas de sumo (Rikísbí Shimpo 1889, Sumo Shimpo 1889, Sumo Shimbun 1896).
22 Hubo una polémica a cerca de si el sumo tenía que retransmiflrse o no. Eft oposición a muchos
oyakata que teuian que con la radiodifusión se perdería el aforo en los torneos, el Director de la Kyákai,
Rybgoku Kajinosuke, decidió permitir entrar la radio a los torneos.
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popular como el béisbol. Sin embargo la derrota en ia guerra
convenció a todos los japoneses que los deportes occidentales
(y el béisbol lo era por antonomasia) eran mas dignos de
aficionarse que al sumcP El boom del béisbol en la posguerra
dio lugar a la aparición de una cantidad ingente de diarios
deportivos -catorce en total, contando las ediciones
regionales- con un total de 30 millones de lectores (Whiting
1990: 51). El sumo tuvo que competir codo a codo con un deporte
americano que cada día gozaba de más aficion.
Desde la mitad de 1970 hasta el período de conclusión de este
trabajo la extra¿rdinaria popularidad del sumo ha desmentido
las predicciones de que el béisbol desplazaría al sumo hasta su
desaparicion.
El caudal de información divulqativa24 mantiene la
expectación hasta el día del torneo. El resultado de los
combates sobre el sumo es recogida por la mayoría de los
periódicos deportivos y de contenido generaff’. Incluso he
comprobado como las noticias del sumo desplazan a otras
nacionales e internacionales de la primera plana en periódicos
de gran tirada (Yomiuri, Ashahi, Mainichi, etc,). En el periodo
en que se llevó a cabo este trabajo la información sobre sumo
era recogida en una variedad abrumadora de publicaciones,
23 Como botón de muestra de la afición por el béisbol valga el caso de un luchador yokozuna de
nombre ~aedayamaque fue obligado a retírarse por haber sido visto en un partido de béisbol tras interruepir
su actuación en le basho aduciendo razones médicas.
24 En la actualidad (1992) existen tres revistas de publicación mensual (Sumo, Van Van Sumo kai,
Ozumo) y una bimensual (NHK uikuki sutera) íntegramente dedicadas al sumo.
25 La industria de la prensa goza de los mas altos niveles de lectura del mundo ( Japan as it is
1991 (1985):111).
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imposible de enumerar (revistas de cocina, de búsqueda de
empleo, femeninas, del corazón, etc.). Desde que la televisión
empezó a emitir por primera vez en 1953, el sumo volvió a
revivir la popularidad perdida26. Como parte indispensable de
la vida cotidiana del japonés medio27, la televisión ha traído
el sumo a un número cada vez más alto de televidencia. La
salida de algunos vuelos ha llegado a ser retrasada porque
coincidía con algún combate especialmente interesante en la
televisión. En muchas ocasiones andando por la calles de Tokio
he podido observar remolinos de personas agruparse en torno de
una televisión en un escaparate con el objetivo de no perderse
los últimos combates de la jornada. La vinculación sumo-media
se ha llevado a cabo a consta de espectacularizar su contenido.





26 Les derechos para cubrir los campematos de sumo fueron adquiridos por la televisión Nacional
en pugna con otras cadenas privada en 1960.
27 Según un estudio conducido por la NHI( el nivel diario de televídericia por persona es de 3 tiaras
y 20 minutos, el más alto del mundo.
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Los signos de esta variación pueden comprobarse en la gradual
reducción del tiempo de shikiri del gráfico anterior (figura
61). Brevemente el shikiri es el tiempo que transcurre desde
que el luchador sube al dohyó basta que comienza la lucha (en
este tiempo acontecen buen número de rituales preparatorios>.
Hay que tener en cuenta que antes que la radio empezara a
retranstitir los Torneos no existía tiempo límite para el
shikiri. Cada luchador se tomaba el tiempo que estimaba
conveniente.
- Promotores
Hemos visto hasta aquí que el sumo como cualquier otro
espectáculo tiene sus actores, sus espacios, sus espectadores y
sus medios de difusión. Pero también tiene sus promotores. El
papel jugado por la Sumo Kyékai es en este sentido de
particular interes. Detrás del espectáculo del sumo, la Ky~kai
como una empresa más, crea el espectáculo propiamente dicho
(tiene más de 800 luchadores a su disposición) y se encarga de
su organización (con árbitros, yobidashi, shinpan etc.). La
ky6kai también asume la difusión y promoción del espectáculo,
organizando el Risha kurabu (club de prensa) y concediendo una
dependencia (con toda clase de dispositivos de TV, fax,
teléfono, etc.) permanente en el seno del estadio, así como un
puesto privilegiado para la observación del torneos. La ky6kai
dispone también de un departamento de realización de video
(ezó-bu) que filma todas las secuencias de lucha. El canal 10
<Ashahi terebi) es uno de sus principales clientes para el
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programa “sumo daiyesto” pues todas las imágenes que utiliza
son compradas a este departamento.
La política comercial es digna de cualquier empresa
industrial. Además, junto a otras empresas y particulares,
participa en su financiación. En muchas ocasiones he escuchado
que la ky5kai debería renunciar a su estatus de zaidanhójin
(fundación no lucrativa) a kabushiki-gaisha (sociedad anónima>
por sus enormes beneficios en la venta de las entradas,
derechos de televisión, comercialización de pequeños artículos
de sumo (muñequitos, llaveros, gunpai, banzuke, tegata Y,
venta de nobori, percepción del ... del hóshókin, tarifa de
cooperación en los jungyo, venta de sus propias realizaciones
de video en el estadio, etc,. De tal manera esto es cierto que
se ha empezado a confiar ciertas misiones a comisiones
especialistas de mercado y finanzas (por ejemplo la
uneishingikai).
Se podría considerar que la principal actividad de la ky6kai
se ha ido convirtiendo en ofrecer un espectáculo a empresas y
particulares. La masiva atención del público creada por los
medios de comunicación ha atraído el dinero del capital
empresarial que veían en el sumo el mejor vehículo para darse a
conocer. Para casi todos los combates de las categorías de
makunouchi existen gran cantidad de patrocinadores (kensbó-kin)
en el sector privado. La publicidad y propaganda emanada del
sumo y sus torneos han hecho que el sumo haya pasado de
sufragarse sus propias actividades a recibir el apoyo
financiero de las empresas más dispares.
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B. SISTEMA DE COMPETICTON TNDIVTDUAL
No fue sino hasta 1947, al término de la guerra, cuando
definitivamente se rompió el tabú del campeonato por grupos.
Incluso hasta finales de Sleiji ni siquiera había un concepto
de campeonato. Las luchas eran del ejército (gun) del este
contra el ejército del oest ¿a Los luchadores asignados al
qun (ejército) este no se enfrentaban a los luchadores del
mismo lado. El criterio para dividir a los luchadores entre el
este y el oeste dependía del Ichimon a que un luchador
28 Los nombres de los luchadores del este estaban
claramente escritos en el banzuke (lista de
clasificación) al lado izquierdo y los del
oeste al lado dereunu. También al entrar al
dohyá lo hacían por la izquierda y derecha
según su pertenencia a uno u otro grupo.
Incluso en la actualidad, pero de manera
puramente ritual sIguen existiendo estas
prácticas, La disposición de los luchadores
era realizada para poner en balance el ban¿uke
y los combates fueran un ideal del choque de
fuerzas opuestas. A pesar <ie que hasta finales
de Heíji no babia un sistema de campeonato, en
su lugar los combates eran una disptjtaba del
honor y la fama de los luchadores. t,
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-29 Enel año 20 de
pertenecia
estaba totalmente dominado por
yokozuna Nishinoumi y Konishiki
oponía en el nishi—gata el reng¿
Tomozuna. Pero esta colocación no
La disposición de las tropa
vicisitudes, la opulencia y la
ejemplo en Era una época en
Yokozuna (Tsunenoyama> de la Taka
del banzuke era ocupado por la
Heiji (1887> el higashi—gata
la heya de Takasago con los
como centro. Contra esta se
-gun (asociación de beya) de
era nunca fija ni definitiva.
s, cambiaba junto con las
decadencia de las heya. Por
la que de pronto surgía un
sago heya y más tarde la mitad
heya de Dewanoumi. Luego al
hacerse cada vez más fuerte la heya de Dewanoumi, la heya de
Takasago del mismo katagaya, tenía que irse al otro lado
opuesto del banzuke.
Además hubo un tiempo en que estos miembros integrantes del
higashi-nishi se intercambiaron los papeles invirtiendo la
disposición por completo- En el torneo de verano del año 23 de
Meiji (1890), el grupo de Takasago giró al higashí, en el
primer torneo del año 34 de Meiji (1901) la coalición rengo-gun
giró también al higashi.. La razón de que se produjeran estos
29 iasta el final de Edo ( -1867> la división de los luchadores entre el este y el oeste dependía
de los Oaimyó (Señores feudales) ~weretenían a los luchadores. Por ejemplo el legendario Tanikaze que
pertemcía a la ke (Gasa o familia) de Date ~Raiden que pertenecía a la ke de Hatsudaíra, eran compañeros y
asociados en un bando mientras que Onoqawa de la ke de Arima y lUgo de la ke de Kosokaua estaban aliados en
el otro. ~ientrasen la dirección de Higashí estaban las regiones de Sendai, ini. y Nanbu, en la de nistií
estaban las regiones de Kurume, A~a y Higo representadas por sus respectivos (e y estos por los luchadores.
Aunque Raidai no era discipulo de Tanikaze, al estar en el nsmo equipo Tanikaze lo e&icó coma a un
heredero.
Al llegar el periodo de heiji y los daimyñ abolidos, el sistema de distribución de los luchadores entre
nishí y higashí se hizo orn arreglo al ichimin.
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giros estaba en la consideración del lado de hiqashí como
superior al de nishiY.
La influencia y poder del mundo del sumo estaba dividida en
dos partes. En aquel tiempo mirando el banzuke, de un vistazo
se podía conocer las relaciones de poder en el mundo del sumo.
Con la construcción del primer estadio (kokugikan) en el año
1909, y como consecuencia de la inserción del sumo dentro de
los espectáculos competitivos, se estableció el YGshS-seido
(sistema de Yúshó o campeonato>. Este sistema no cambiaba en lo
fundamental el sistema este—oeste, pero ya establecía el
concepto de “victoria” (yUshó). A los Rikishi, se les iban
contabilizando las victorias corno puntos. Un kachiboshi era un
punto. Luego durante los diez días del torneo se sumaban los
puntos que habían obtenido en conjunto todos los luchadores de
un lado y concedían el \½ish~—ki (la bandera de la victoria) a
la parte que más puntos o kachiboshi había ganado. La parte que
ganara sería -como más arriba se dijo- la que ocuparía la
milicia de Este (higashi-gun) en el próximo torneo. Se quería
destacar con esto que, siempre la milicia del Este <higashí-
gun) era el equipo ganador. En este torneo (Natsu Basho del año
1909) la milicia del Este compuesta por el las heya de
Dewanoumi, Izutsu y Takasago venció a la milicia del Oeste
compuesta por Ikazuchi, Tomozuna, Isegahama y otras heya
afiliadas (85 puntos contra 59>. Para hacer entrega de la
bandera de la victoria (yúshé-ki) se elegía un luchador de
No se sabe exactamente cuando este pensamiento apareció, pero se piensa que en el período da
tleiji esta idea estaba completamente estableciMa (referencia Nandomo uakaru han 1992: 174>.
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título inferior a sekiwake que más kachiboshi o puntos había
conseguido para su milicia (en aquel primer torneo fue
Takamiyama con 7 victorias y 3 empates) en representación del
grupo. Aunque la bandera de ka victoria (yúshé—ki) era recibida
por un solo luchador, lo importante todavía era el valor del
grupo vencedor. Así lo demuestra la ceremonia realizada al
salir del estadio: el grupo ganador desfilaba con el abanderado
(que sostenía el yGsh¿-ki) a la cabeza visitando cada heya que
pertenecía al grupo ganador. Luego tenía lugar una fiesta que
era celebrada en lugares distintos según el grupo. Normalmente
la milicia de Dewanoumi solía celebrarla en el Sapporo Biru de
Azumabashi y los “aliados” o rengt-gun la celebraban en el
Seiyéken de Ueno. En estas fiestas se bebía y se comía todos
juntos y estaban siempre muy animadas comentando los combates y
las futuras estrategias para vencer al Yokozuna y al ozeki
contrarios. Otro hecho que revela la importancia del grupo era
la reacción en las shitaku-beya (sala de preparación,
vestuario> muy distinta a mi experiencia en el sumo actual.
Cuando un equipo iba siendo derrotado se notaba en las caras
tristes de todos los luchadores que esperaban o que acababan de
combatir, sin embargo cuando la suerte era buena el ambiente en
la shitaku-beya había un ambiente optimista de emoción y
alegría. El grupo de Dewanoumi atravesó desde el
establecimiento del yGshó seido su época de oro (consiguió -en
las tres décadas de este sistema de competición— cuarenta y dos
victorias contra veintisiete derrotas).
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Big.62 Sistema de campeonato








Recién acabada la guerra y cuando se producen las primeras
reformas agrarias y los cambios en los estatutos civiles, la
Sumo Ky¿kai decide cambiar su sistema de campeonato. Ahora se
institucionaliza el kojin-yE¡shfl, el campeonato individual y el
kettei—sen o sistema de prórroga. En el antiguo sistema, si dos
luchadores llegaban al final del torneo con el mismo número de
victorias y derrotas la bandera era entregada al más veterano.
A partir de ese año el sistema de prórroga determinaría el
vencedor mediante un combate extra. Además del sistema
individual de competición, se crearon otros premios para
31
incentivar individualmente a los luchadores
Las razones de que este sistema de competición por grupos de
heya (Tózai—Taikó) dejase se ser funcional se pueden remitir a
varias causas. Una coyuntural en 1932, pues todos los
31 Estns son:
1> Kant&-shS (premio al espíritu comtativo)
2) GinB—sb~ (premio a la técnica)
3) Shukun—sh~ (premio a la: mejor realización)
ve r cap 2 pág.
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luchadores de más alta jerarquía de la heya de Dewanou¡ni
dejaron el mundo del sumo, en lo que se llamo el “incidente de
shunjU-en”. Con la pérdida de este importante grupo de
luchadores y otros que luego se fueron uniendo a la revuelta,
se decidió provisionalmente no conceder el y~shQ-ki.
La segunda -y más importante- está relacionada con todo lo que
hemos venido discutiendo hasta ahora a cerca del sumo-
espectáculo. El sistema de campeonato aunque formalmente
celebraba la victoria del grupo sin embargo el valor del
luchador con mejor resultado en el torneo fue acaparando
gradualmente la atención del espectador. Contrariamente, el
interés por el rikishi que recibía la bandera —representando al
grupo ganador- fue decreciendo y confinado en el olvido
(apenas se recoge su nombre en las revistas de entonces). Desde
el mismo Basho donde se inició el nuevo y§shé-seido (Natsu
basho, 42 Meijí) un periódico llamado “jiji ShímpB” daba a
conocer los méritos del rikishi que obtenía “los mejores
resultados”. Este periódico otorgaba un Yfishó-gaku <un cuadro
de victoria> a un rikishi en particular, el que había
conseguido más victorias durante los nueve días de torneo, sin
distinción de títulos ni milicias. El cuadro —en el que se
representaba la figura del luchador ganador- era luego colgada
en el kokugikan para que fuera públicamente contemplada. Al
principio este kojin-yfisht o premio al ganador individual, era
hecho sombra por el yúshb-ki o bandera al grupo ganador, pero
con el tiempo empezó a cobrar cada vez más importancia. Los
nombres de los rikishi del kojin-yúshé fueron publicados en
cada número de las revistas. Además, 1-Tiro-hito entonces
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príncipe heredero estableció en 1927 el Tenno½ai o Trofeo del
emperador al campeón individual, en el que por primera vez un
premio adquiría la forma de una “copa” al estilo occidental.
El sistema de Té-zai (este-oeste) al dividir al aficionado en
dos, negaba los gustos individuales del público. En el grupo
ganador había muchos rikishi cuyos resultados favorables les
hacían se también bastante famosos pero que no tenían
posibilidades de ser promocionados (sin embargo en el equipo
perdedor eran más fácil al haber menos competencia). También
crecía entre los aficionados la expectación por ver a dos
luchadores de la misma kataya (bando) enfrentados entre sí.
Resultaba mucho más interesante para los espectadores poder
contemplar combates que de existir el anterior sistema de
ichimon no se hubieran podido realizar.
En general, el cambio de sistema de competición puede
interpretarse como un reflejo del cambio social en el Japón de
la preguerra plasmado en la conciencia de los espectadores. El
desarrollo del sistema individual de competición en contra del
tradicional por grupos, está marcado por el interés en los
campeones, que reproducían a la perfección las categorías
(competición, rendimiento, medida, récord) del sistema
capitalista cada vez más apasionadamente afirmado.
C. JUNGYO
Antes de la II Guerra Mundial, durante y también en la
posguerra el Jungyo lo realizaba cada ichimon. La
administración de la Sumo Kyókai no era tan sana como ahora.
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Los gastos cotidianos fuera del honbasho corrían por cuenta
autónoma. y teniendo en cuenta que por esas fechas sólo había
dos Torneos al año, las dificultades económicas eran resueltas
con las giras por provincias. La frase satírica “gente que en
veinte días de trabajo se gana la vida de un ano” no es en
absoluto cierta si uno observa que los periodos entre torneos
eran pasados en el camino, dando espectáculos por los pueblos
donde los Torneos oficiales no acontecían. Tanta era la
importancia de los jungyo para la economía de las heya que el
grupo (unos cien miembros) de Takasago en 1878 llegó tarde para
la obtención de licencias que expedía la policía metropolitana
de Edo (Tokio) para realizar las actuaciones. Por tanto las
fuentes financieras de la mayoría de las heya dependían de los
fondos recaudados en el jungy¿. Para llevar a cabo estos jungy6
se necesitaba llamar la atención al público sobre los
luchadores que intervenían en el espectáculo. Era imposible
realizar un jungyó cuando rio había rikishi famosos que ofrecer
al público. Si no había yokozuna u Ozeki difícilmente un
kanjin—moto compraría el jungyS de una heya. Esto obligaba a
las heya pequeñas (bunke> a mantenerse ligadas entre sí con al
Honke. Cuando el ex-presidente de la Kyékai Futagoyama estaba
como luchador viviendo en la heya de hanakago esta tenía
grandes dificultades de salir a hacer jungyó. Su oyakata
Hanakago se independizó desavenidamete de la heya honke
Nishogaseki. Por esta razón no pudo realizar su jungyo con las
demás del grupo y tuvo que hacerlo sola sin ninguna ayuda para
poder financiarse durante el año. Pocos Ranjin-moto (persona
que tiene el interés y los recursos necesarios para organizar
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un junqyS) compraban el -jungy6 de una Heya pequeña como esta.
Se dice que fue esa vicisitud la que llevo al luego Presidente
de la Ky¿kai a conseguir el título de yokozuna. Cuando se
vendía su jungy&,-Wakanohana y otros “hermanos” de heya se
veían obligados a hacer keiko con todo su esfuerzo. Como la
heya no tenía muchos rikishi, tenían que hacer keiko una ver y
otra, para no dejar vacío el dohy6 y así contentar a los
espectadores. No había más remedio que hacer keiko. Se dice que
fue eso lo que causo el robustecimiento y la perfección técnica
de wakanohana.
El jungy8 de hasta 1957 era un medio de sustento fundamental
para las heya. Sin embargo a partir- -de esa fecha la Sumo Kyékai
decidió que la gira debía ser hecha por todo el cuerpo de
luchadores de las luchadores - de mayor categoría. La
racionalidad de la decisión llevó a la burocratización de su
orqanizacion. El jungy6 es organizado totalmente por la Sumo
Ky6kai. Para eso existe un departamento especial llamado
Jungy¿-bu. El jungyó ahora es siempre un éxito pues en él
participan todos los luchadores de makunouchi sin que
intervengan criterios de heya. El jungyé es solicitado con
entusiasmo y el Jungyé—bu está agobiado de trabajo. (Según




A lo larcio de toda esta discusión hemos insistido en la
adaptación del sumo a las nuevas condiciones sociales. Tenemos
entonces que el sumo se ha espectacularizado y se realiza cada
vez más con la mirada puesta en el espectador que -como ya
señalamos- es el que potencia lo que ha de ser visto. Un
público ahora masificado como consecuencia de las dinámicas de
la industrialización y el consumo, pero con un protagonismo tan
substancial que ha sido capaz de alterar el mismo
acontecimiento que se le había entregado como consumo. Se
podría decir que detrás del espectáculo de sumo mismo existe
otro solapado: el de la sociedad japonesa global que ha llegado
a representarse así misma en el Torneo.
Fig. 63 Organización de los combates (torikumi)
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Bajo estas circunstancias, la toma-de decisiones ha ido siendo
entregada en manos de una creciente organización burocrática y
formal que con su fuerza administrativa realiza una auténtica
política empresarial. La kyékai se ha erigido en el emblema del
grupo y su dictamen afecta cada vez más a todo el colectivo.
Cuando llegó la reforma del heya betsu sS atari sei, el mundo
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del sumo estaba ya maduro para asimilaría con tolerancia. El
sistema de individual de campeonato ya llevaba veinte años en
vigor y el jungyá -soporte económico principal del ichimon-
había sido absorbido por la kybkai hace casi diez. En general
como resultado de una cada vez más fuerte demanda social (de
espectadores, radiotelevidentes y público en general), exigía
de los combates más emoción, más espectáculo. A partir de ahora
los rikisbi de un mismo idhimon podían verse enfrentados en
competiciones oficiales (los rivales ya no estaban en el equipo
contrario sino en el propio), aumentando la variedad en los
combates. En el anterior sistema de keitó betsu sS atari sei y
Tó-zai sei, al ser el grupo el que ganaba se promocionaba más
la unión entre las heya del mismo ichimon y se evitaba, como en
el d6zoku, las posibles fracturas del grupo. Sin embargo
reducía las combinaciones en los combates entre luchadores y
por tanto impedía al espectador la emoción de ver enfrentados a
luchadores del mismo ichimon.
3.HEYA E ICHIMON: DISOLUCION Y SUPERVIVENCIA.
A partir de 1965, año de la promulgación del “heya betsu sá
atari sei”, el mundo del sumo ha experimentado un aumento
espectacular en el número de haya <número de independencias de
las heya honke).
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Antes de la reforma del 65 el número de heya solía oscilar
entre un número de 20 y nunca sobrepasaba más de 30 beya. La
escisión era contrarrestada con la absorción de las heya seqún
las constricciones económicas dictaban. Sin embargo desde 1965
el número de heya no ha dejado de aumentar. En 1992 el número
de heya era el doble que en 1965 Y el mayor número de heya en
la historia del sumo.
Este crecimiento creemos está muy relacionado con todas las
circunstancias hasta ahora discutidas <la incorporación del
sumo a la nueva industria de la producción de espectáculos con
el consecuente cambio en el obsoleto sistema de competición
entre clanes, y la nueva reorganización racional de las giras
provinciales> y sus consecuencias.
Las implicaciones del sistema de heya-betsu sé atari sei han
ido más allá de la posibilidad de que los luchadores de un
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mismo ichimon compitan entre siY. Supone además que ahora
todas las heya pueden competir libremente por la “producción”
de luchadores sekitori. La heya, como la ie en la aqricultura,
ha sido inyectada de competitividad, pues ahora es “dueña” y
responsable de su “propiedad”. Con la rivalidad entre beya se
estimuló la “productividad”. Si una heya lograba “criar”~ a
buenos luchadores mejoraba sus condiciones económicas e incluso
robustecía su poder político dentro de la ky¿kai. En el pasado
cuando la victoria correspondía al ichimon no ha la heya, el
oyakata de una heya bunke ni se mostraba motivado ni tenía el
capital necesario para la mejora en la “producción” de “sus”
luchadores. Su economía dependía de su participación en los
intereses de ichimon y más que como heya importaba como parte
del grupo. Ahora con el incentivo que la reforma proporcionó,
no sólo las heya bunke lograron una completa autonomía sino que
cada vez, los heyatsuki-oyakata se han visto- cada vez
movilizados a buscar la independencia. En general cualquier
toshiyori por el hecho de haber heredado un nombre (meiseki)
tienen el derecho de abrir su- propia heya. De entre estas
cuarenta y tres heya, veintitrés de ellas (más de la mitad) han
sido-fundadas por sus shishó.
32 Alqunos luchadores que háizn sido anteriormente compañeros de heya, a~iora se convierten en
rivales cuando un heyatsuki—oyakata se- independiza y forma su propia boya.
En japonés el verbo sadateru se emplea tanto con el significado de criar cao en el de
‘cultivar. T~to en el sumo como m la agricultura son usados con el sentido de hacer crecer algo o a
alguien.
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en 1991Fig. 55 Año de fundación de las 43 heya que
constituían el mundo del sumo































Hanakago (absorbida por Hanaregoma en 1985)
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Takasago (1878)



































Kumagatani (mediados del siglo XVIII)
El ichimon de Dewanoumi que es conocido en el mundo del
precepto “bunke wa yurusazu” (no permitir
independencia del bunke) en 1981 autorizó 1
heya Musashigawa. En contraste con el ichimon
ichirnon de Nishonoseki en estos últimos diez
la independencia de gran número de toshiyor
Futagoyama se han independizado la haya de
Naruto y Matsugane; de la heya de Hanakago se
las heya de Hanaregoma y Minesaki; y de la
se emancipó la heya de Oguruma. En estos años
la tendencia a independizarse y es raro el
a autonomía de la
de Dewanoumi, el
años ha permitido






piense en formar su propia heya cuando se retire.
La adopción un sistema fijo de salarios <1957> para todos los
miembros (incluidos los Toshiyori, gy6ií, yobidashi, sewanin
etc. .Ver pág ) supuso un mayor respaldo contra las
irregularidades en la taquilla y el enigmático control en la
redistribución de los beneficios-. Anteriormente cuando las
ganancias obtenidas en los torneos oficiales eran las únicas





venta de las entradas no constituía nada insólito. Ya hemos
señalado más arriba la arbitrariedad con que- estos beneficios
de las veladas se distribuían entre los demás oyakata y
luchadores cuando alcanzaba. Por tanto la parte del trabajo que
requería la cooperación de todas las heya de un ichimon (por
ejemplo el iungyé), es cada vez menos necesaria.
Además del sistema de salarios, la kyokai proporciona ahora un
subsidio (hojo) para cada heya como gastos de formación y
mantenimiento de la misma. La palabra Yosei que significa
educar, formar, se repite con mucha frecuencia al hablar de
este dinero y formalmente un Y8sei-in es un luchador de
división inferior a makushita. La manera en que es concedido
depende de la “producción” y del “rendimiento” de la heya en
particular. En la figura 66 se muestra las cantidades y los
conceptos por los que una haya puede percibir un subsidio.
Fig.66 Subsidio (hojo) ofrecido por la Kyokai a cada heya(1991>


















Chihó (cada Rikishi) 85.000
Cada Sekitori 43.500
Cada Yósei-in 30.500
(gastos en su confección)
600.000
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El rikishi y¿sei kin es asignado a las heya por cada luchador
de las divisiones inferiores a makushita. Por ejemplo la heya
de Magaki que cuenta con treinta y siete luchadores en esta
situación. Aunque no ha producido ningún luchador sekitori, la
cantidad de dinero que recibe mensualmente de la ky6kai solo
por este concepto es de dos millones treinta y cinco mil yenes,
(casi un millón y medio de pesetas) una cantidad ya muy
respetable.
Si la heya ha logrado formar luchadores sekitori la cantidad
que la haya recibe por cada uno de estos es muy superior. Las
cifras aumenten con el título del luchador y figuran el
epígrafe “Y6sei Sbórei Km” (fomento para la educación>.
Cuantos más de estos luchadores tenga una heya más subsidio
recibe. Este es le caso de la heya Fujishima que a parte de los
luchadores en otras divisiones tiene seis luchadores sekitori.
En el basho de kyftshú esta heya tenía colocados a todos sus
sekitori en la primera división (tres de ellos dentro de los
títulos de sanyaku) por lo que recibió de la Ky¿4kai
cuatrocientos cincuenta mil yenes.
Para los gastos de mantenimiento, cada heya recibe en cada
torneo celebrado en Tokio (tres al año> cien mil yenes por cada
ySsei-in <luchadores en divisiones inferiores a makushita> y
ochenta y cinco mil por cada luchador (sin distinción) en los
torneos fuera de Tokio (tres al año).
Observando lo más arriba expuesto, debe quedar claro que los
luchadores son “kin no tamago” (huevos de oro) para una heya.
Hasta ahora no he oído que debido a las dificultades económicas
un heya haya tenido que volver la heya honke. Existen otros
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subsidios que sería demasiado largo explicar describir. Lo que
tiene que quedar claro es que la Ky6kai así ofrece una
almohadilia que previene contra la posible fatalidad económica.
El éxito del sumo como espectáculo de masas ha atraído la
atención de la empresa privada en al financiación de las haya a
través del kéen-kai. Una de las prioridades de toda heya de
sumo es saberse hacer de un buen kóenkai. Cuanta más fuerza
económica tenga su koen—kai menos necesidad de onegal “pedir
favores’ y de “atama o sageru” (bajar la cabeza, inclinarse) a
otras haya honke. Una situación de dependencia ahora puede ser
superada por una buena gestion en el entrenamiento diario y un
buen apoyo económico de un filantrópico kéenkai. El número de
banzuke que la ky6kai distribuye entre las heya, es un
barómetro que marca el poder económico de una heya. Actualmente
cualquier persona puede ser miembro en distintas modalidades.
Tornaremos el ejemplo de la Wakamatsu-beya en 1992:
Fig.67 Cuotas del kóenkai de la heya de Wakamatsu.





Las cuotas están fijadas para la cuota mínima o hito kuchi
(una boca). Las personas que quieran contribuir con más kuchi
(bocas) pueden hacerlo duplicando la cantidad si es futa kuchi
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(dos bocas) o triplicándola si aparta mi kuchi (tres bocas).
Bajo esas circunstancias de seguridad, el ichimon basado en
relaciones genealógicas de patronazgo es menos atractivo que
la libertad y la flexibilidad de las relaciones a igual nivel.
En este sentido el kóenkai actúa justo como las extensiones
bilaterales de la ie moderna. En el parentesco mientras las
relaciones verticales “de clan” se debilitaron, las
horizontales afines aumentaron sobre todo en la ayuda económica
(Befu 1963:1138). En el sumo el papel de las relaciones de
parentesco afines lo ha tomado en mi opinión los miembros del
kéen-kai (a través de las relaciones de la okamisan). El precto
de la tierra, la construcción de un local y los gastos
ocasionados por la manutención de los luchadores son todavía
tantos que se sigue haciendo necesaria la dependencia
económica. Sin embargo esa dependencia no la proporciona ahora
el ichimon como antaño sino el kóenkai. De esta manera con un
buen kóeri kai no es necesario ser totalmente servil al ichimon.
La mayoría de las heya se mantienen económicamente gracias al
apoyo financiero de los kóenkai o gracias prestamos bancarios,
medios ajenos a la dependencia de la heya bunke.
El patronazgo económico de las heya por grandes empresas (la
heya de Fujishima ha sido apoyada recientemente por Pepsi-
cola), ha hecho que la propiedad y dirección de una heya se
haya convertido en un negocio extraordinariamente lucrativo.
Recientemente son muchas las heya que al no haber podido
conseguir un sewanin o wakamono gashira para que vele por el
cuidado de la heya (derecho reservado a las heya honke ichimon>
contratan privadamente a un “manéja” <del inglés “manager’t) o
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gerente (elegido de entre sus propio luchadores retirados).
Tochiizumi (ex-luchador en la división de júry6 se convirtió
manéja de la recién fundada tamanoi-beya e incluso
recientemente una de las heya más pequeñas, la michinoku,
emn±eo al luchador más antiguo de la heya cuando se retiró.
Anteriormente el aumento y el descenso en el número de heya
estaba invariablemente motivado por las circunstancias
económicas. Las variacicnes se producían en los mismos términos
que el parentesco. Cuando lis posibilidades económica lo
permitían una rama era creada (Nakane 1967:86> y cuando la rama
no podía mantenerse por sí misma era asimilada a su heya o le
matriz. Muchas de las absorciones de heya habidas se producían
por la insuficiencia económica para mantener la heya. -Este fue
el caso de dos haya pequeñas que se encontraban en una posición
desfavorable cuando empezó a tener vigencia el sistema de
competición entre todas las heya-en 1965. La haya de Onogawa
fue fusionada a la haya de Dewanournhl (ichimon> y la heya de
Oitekaze hizo la mismo a la heya de Tatsunami (ichimon).
Actualmente de las cuarenta y tres heya las dos únicas
absorciones se produjeron en 1985 y 1986 sin que mediara
ninguna razón económica. La primera se produjo a la muerte del
jefe de la haya y al no haber posible sucesor fue absorbida por
la heya de Sadogatake. Los luchadores de la segunda fueron
fusionados con la heya de hanaregoma Bajo la presión de la
Kyékai y por la negligencia de Wajima su jefe~
Majima bMía puesto el nombre-de toshiyori cam colateral sobre un préstamo (Está en contra de
las regulaciones de la Kybkaí puar el Toshíyori—kabu <acÉre) a nadie que no pertenezca al aw¡do del sumo>
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La independencia económica adopta actitudes de igualdad y
mutualidad que facilitan la oportunidad de que una heya bunke
alcance un considerable éxito y respeto, aún partiendo con la
desventala inicial de sus pocos luchadores (comparado con la
heya honke en su ichimon>. Por ejemplo la heya de Oshima cuando
se separó desavenidamente de la heya de Tatsuriami en 1980,
recluto en tres mese diez luchadores y comenzó a “criarlos”, el
jefe de la Tatsunami beya le diriciió la palabra pues estaba muy
opuesto a su independencia. Finalmente se avinieron años más
tarde al conseguir la nueva he~ producir un ozeki que con el
tiempo llegaría a yokozuna (Asahifují>.
La rivalidad puede incluso conducir a la supremacía y
liderazgo dentro del ichimon. En el caso anterior de la shima-
beya la presencia del yokozuna en una haya bunke produjo unas
relaciones ambiguas dentro del ichimon de Tatsunami. Ha habido
otros casos más evidentes de competencia, llegando el caso de
cambiar el nombre del ichimon (Nishonoseki—->Futagoyama) o
agruparlo con el nombre de otra la otra heya rival ( atsunami-
isegahama rengo>. En el caso del ichimon de Nishonoseki <ver
cap.V fig 51) la haya de Nishonoseki a pesar de tener un
contingente de 26 miembros no tenía más que un luchador
clasificado en la segunda división Júryo. Con esos resultados
no podía superar la audacia de la haya Futagoyama que fundada
en 1962 fruto de su escisión de la Hanakago, con 25 miembros en
la actualidad había producido ya dos ozeki (Takanohana y
Matsuyane) y dos yokozuna (Nakanokxana II y Takanosato) y en la
actualidad tenía tres luchadores en Hakunouchi (primera
alvlsion) y uno en JúryS (segunda división>. Estos luchadores
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había sido “criados” por el oyakata que al mismo tiempo ocupaba
el cargo de rijiclt6 (presidente> en la Ky5kai. Los resultados
de una heya relativamente reciente eran demasiado brillantes
que aunque todos reconocían la antigt~edad y solera de la haya
Nishonoseki, en ese momento la situación incitaba a considerar
ichirnon a la heya de Futagoyama.
En esta misma situación se encuentra el ichimon de Takasago
que a veces es nombrado conjuntamente con la haya de Kokonoe:
“Takasago/Kokonoe Ichimon”. En este caso se mencionan los dos
pues la “producción” de la heya de Takasago no defrauda su
larga tradición. Sin embargo lo verdaderamente curioso de este
caso es que la heya de Kokonoe a la que se le agrega el título
de Ichimon ni siquiera se encuentra genealógicamente
emparentada con este ichimon. Kokonoe procedía del ichimon de
Dewanourni y le fue permitida su escisión en 1967 con la
condicián de salir también del Ichimon. El ichimon de Takasago
la aceptó como heya bunke, pero en dos décadas, en 1987, la
heya de Kokonoe empezó a dar unos resultados imprevisibles: por
primera vez desde 1948, una sola heya “produjo” dos yokozuna
simultáneamente (Chiyonofuji y Hokutoml) uno de ellos
(Chiyonofuji) galardonado con el título de héroe de pueblo de
manos del Primer Ministro.
No es sólo que las heya bunke hayan alcanzado un grado mayor
de prosperidad que las heya honke, sino también puede ocurrir
el declinar de la heya honke. La escuela Isegahama, una haya
ilustre, con larga tradición ahora no tiene más que diez
luchadores, de entre los cuales tan solo uno está situado en
las divisiones superiores. La heya ha sido usualmente nombrada
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como ichimon sin embargo recientemente se escucha más el nombre
de Tatsunami. Estas fluctuaciones están perfectamente en
consonancia con la dinámica de poder entre las ie. En el ddzoku
existe un cierto grado de independencia entre heya que
constantemente tiende a amenazar la cohesión del grupo (Nakane
1967).
Los altos y bajos en el poder de las heya son tales que cada
vez es más difícil encontrar un ideal y bien formado ichimon
(en un período de una generación de luchadores puede variar la
disposición jerárquica). Como en el dbzoku en las comunidades
locales el pivot de la organización del ichimon y su
prosperidad está centrado en la heya principal de la cual toma
el nombre, el declinar de su preponderancia económica acarrea
también el colapso de la organización funcional. Sin embargo si
ese declinar se acompaña del ascenso de una heya escindida, la
última tomará el rol de la anterior. Este es el caso del
ichimon de nishonoseki antes citado. Así el cambio de la
organización interna se produce sin el colapso de toda la
unidad. A menos que la heya honke sea muy poderosa (como la
Dewanounii) estos cambios están continuamente amenazando la
existencia del ichimon como hemos visto en estos pocos
ejemplos. El ascenso y descenso en la prosperidad de las heya
ha traído un considerable cambio en la organización interna de
cada ichimon y en las relaciones de poder intra-ichimon. Quizás
el ichimon de Dewanoumi ha resistido más a la desintegración,
impidiendo más las escisiones en haya bunke que en las demás
ichimon. En general al perderse la influencia y patronazgo
sobre las heya bunke, es cada vez más difícil distinguir la
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solidaridad de un ichimon de otras relaciones similares entre
escuelas próximas o sin ninguna relación de ichimon. Si bien en
ideología se mantiene cierto grado de solidaridad genealógica,
en la practica la vecindad y la amistad muchas veces deciden la
acción (degeiko>.
En el sumo el barrio de RySgoku fue no hace mucho tiempo
símbolo del sumo. Sin embargo la progresiva diseminación de las
casas-escuela heya sobre el área de Tokio, muestra la
dificultad cada vez mayor de que el ichimon se consolide
corporativamente pues cuando una haya abandona el área, ya le
empieza a ser más difícil participar en las actividades
sociales y económicas del grupo.
Ftg.68 Territorio y Sumo







El número de heya-bunke que se han mantenido en el mismo
distrito de su heya-honke está descrito en el gráfico al final
del trabajo. En el se muestra que aunque algunas haya han
permanecido cercanas la mayoría a preferido cambiar de lugar.
Sí los aspectos territoriales son decisivos en la configuración
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de un dózoku efectivo (Nakane, Hsu, Befu) su ausencia mostraría
un d8zoku debilitado como ocurre en- el ichimon.
En el parentesco, la localidad, las condiciones económicas y
el período histórico son entre otras la condiciones
fundamentales que Nakane exige para encontrar un d6zoku
efectivo (Nakane 1967). Para que un d6zoku “funcione” como
unidad ha de darse en la misma villa. Una ie de un hijo o
hermano situada en otra población distante no es incorporada al
déno-ku. De igual forma un dózoku cohesivo básicamente predomina
en comunidades donde la economía primordial depende
directamente de recursos limitados y donde los campesinos
tienen pocas oportunidades de tener una acción económica
alternativa. Finalmente el dézoku se encontraba principalmente
en la gran expansión ocurrida durante el período de Tokugawa y
el final de Tokugawa hasta Meijí.
En el sumo ninguna de estas circunstancias lo afectan en la
actualidad -como hemos visto— por lo que hay que suponer que la
organización del ichimon, lo mismo que el dózoku, se ha
extinguido. Hoy, con todos los cambios acontecidos sería
difícil encontrar un autentico dózoku corporativo que
funcionase eficaz y funcionalmente en su base económica
original (Befu 1981: 61>. La introducción de practicas de
empleo occidentales, contratos, salarios fijos e incrementados
respecto al coste de vida, seguridad social, la posibilidad de
un entrenamiento técnico en la escuela, etc., ha hecho cada vez
menos necesaria ita dependencia mutua. La importancia funcional
de un Ddzoku/Ichimon se ha hecho más débil al expandirse la
industrialización (Nakane 1968:82). Sin embargo entre los
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extremos de un “ichimon/d5zoku efectivo” y de un ichimon/d5zoku
debilitado existe desde luego una considerable variedad en el
grado de función de los ichimon/dézoku indi’,iduales (Nakane
1968:91).
A pesar de que en la actualidad un ichimon ya no puede
considerarse económicamente funcional -como lo era en el
pasado-, y de que el marco territorial ya no conforma el grupo
de hoya afiliadas, la efectividad de ciertas solidaridades
todavía permanecen, incluso quizás más que en el parentesca5.
Por lo menos en el momento en que esta investigación se llevó a
cabo una haya por “keitio” (genealogía> sigue “obligada” (gimu>
a velar por su(s) bunke. Especialmente esto es importante en
los primeros estadios de independencia de la haya principal.
Cuando una hoya de separa y se establece corno rama, hay una
tendencia a depender de la ayuda de la heya principal. No hay
todavía sekitori y un buen kSen kai solo se logra si en La hoya
hay sekitori y las nueva por regla general no los tienen. Como
consecuencia la haya honke permitirá a los luchadores de la
bunke participen es sus entrenamientos. Los Yobidashi de la
honke ayudaran en la construcción del dohyd, o sus qy6ji harán
pequeños favores, como escribir cartas o carteles en estilo
tradicional o los tokoyamna asistirán a los luchadores de esta
en el jungyó o en los torneos, etc, . La heya recientemente
ramificada normalmente mantiene contacto estrecho con su heya
parental, de la cual ha recibido ayuda para su establecimiento.
En el dózoku se siguen reconociendo las relaciones
estructurales con la participación ceremonial anual “obon” en
conmemoración de los antepasados del grupo.
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Si bien es cierto que en la medida en que el tiempo o las
generaciones de oyakata pasan en ambas haya, las relaciones se
debilitan, perdiendo las posibles relaciones que les unieran en
el pasado, la conciencia de linaje persiste en su memoria
genealógica. El sentimiento de obligación económica se
transforma en el de relaciones rituales.
Sobre todo se mantiene una cohesión ceremonial, casi siempre
en la participación en determinados protocolos y rituales
identificadores del grupo: Reng~ geiko, inauguración de una
haya nueva, ceremonia de bodas, funeral de alguien en el grupo,
fiestas para la celebración del título de Ozeki o Yokozuna,
Tsuna uchi shiki, Yokozuna dohy6 iri, el acompañante en el
coche del rikishi que hace yúsh& el makushita que realiza el
yuniitorishiki, cuando se produce un problema serio <como una
disputa por la sucesión de una haya) (la escisión de una heya
(elección de los luchadores que se quedan con uno y con otro),
los toshiyori del mismo ichimon usualmente trataran de
resolverlo,
Incluso en actividades recientemente establecidas como la
Dai-undo-kai organizada por la Rikishi-kai se sigue dividiendo
a los luchadores por ichimon. En esta fiesta los luchadores
participan en varias pruebas o juegos no relacionadas
directamente con el sumo. Se come a la vista del público (gua
también se ha llevado su- bocadillo> y cada grupo ichimon se
sitúa en distintas zonas de la pista del estadio donde tiene
lugar la fiesta. Las camisetas y calzón que visten son da
diferente color según el ichi¡non a que cada luchador
pertene zca.
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A pesar de la pérdida de la funcionalidad económica el poder
constreñidor del ichimon continúa sin merma ejerciendo su
influencia en el gobierno de todo el grupo. En este punto
coincide plenamente con la manera de ejercer la autoridad
política en una comunidad con grupos dézoku efectivos. Nakane
nos dice a propósito de Goroheí—shinden que en “la organización
de la comunidad era mantenida ampliamente por el balance de
poder de varios influyentes d3zoku en competición’ (Nakane
1967:121). Cuando se celebran elecciones de los nuevos rut en
la organización formal, el ichimon se une para recoger votos de
todos e intentar enviar sus dirigentes a la ejecutiva para
poner balance a las otras fuerzas que de igual forma se alían.
La distribución de los miembros en los puestos de la Kyékai
tiene mucha importancia en el equilibrio de poder de los cinco
grupos.
La estructura burocrática de la cúpula directiva es manipulada
para satisfacer y mantener la organización informal de ichimon
como veremos. En i968 cuando se producen las primeras
elecc~Qnes a los cargos ejecutivos, basadas teóricamente en el
sistema de voto y candidatura, el resultado no dejó de expresar
la estructura de poder ichimon. En la figura 69 se muestra la
disposición de estos puestos en enero de 1968 (antes de
producirse la reforma), en marzo del mismo año <después de las
elecciones) y ya en 1992 (la última ocurrida). Antes de la
reforma los “cinco’ títulos de “torishimari” o
superintendentes, estaban todos monopolizados por los jefes de
cada ichimon. Los diez títulos de riji o directivos se
278
Fig. 69 Cúpula directiva de la Ky6kai en 1968 y 1992
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acaparaban conforme al poder de cada grupo. El ichimon de
Tatsunami tenía cuatro miembros en la ejecutiva, mientras que
el ichimon de takasago solo gozaba de uno. Con la reforma
electoral y en un intento de democratizar la organización, se
abolió el título de torishimari, pero los puestos de rijí
volvieron a ser ocupados por los jefes de cada ichimon. En esta
primera elección, el ichimon de Tokitsukaze consiguió llevar







toshiyori logró tres, Takasago decadente en aquel tiempo situó
el toshiyori de su heya-honke, Nishonoseki y Dewanoumi
obtuvieron dos puestos cada uno. Posteriormente algunos
toshiyori-kabu del ichimon de Tatsunami—Iseqahama ichimon y la
heya de Kokonoe del ichimon de Dewanoumi pasaron al ichimon de
Takasago con lo que se ha logrado un coyuntural balance entre
los ichimon: dos miembros en la directiva por cada ichimon a
partir de 1990. Electivos en teoría, en la práctica estos
puestos son designados mediante negociaciones internas (mIra—
ichimon) y externas (inter-idhimon>. No existe ningún apartado
en los artículos de sus estatutos que especifique el número de
directivos por ichimon. En realidad el termino ichimon no
figura en ningún capitulo de sus ordenanzas. Formalmente las
elecciones para los diez candidatos se realizan con el voto de
los hyógi-in que consisten en 105 toshiyori, cuatro
representantes de los luchadores, y dos de los árbitros,
informante las prácticas de ichimon subyacen. Si la Riji-kai
incluye en su consejo administrativo dos Toshiyori por cada
ichimon, se debe a acuerdos tácitos y logros consensuados entre
los ~chimon. El objetivo es que las decisiones se adopten de
común acuerdo y teniendo en cuenta la voz de todos los grupos
ichimon -como el dozoku en las comunidades rurales <Fukutake
1989: 38)-. Simbólicamente los cinco jueces sentados alrededor
del dohyo (incluidos los cambios a largo de la Sornada)
pertenecen y representan también a cada uno de los cinco
ichimon.
El ichimon actual y el d6zoku funcional coinciden en
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identificar la casa principal entre las casas más antiguas de
la comunidad (Nakane 1967:120>, que ha adquirido ya
considerable tierra o propiedades en periodos anteriores de la
historía de la localidad. Hemos visto que las heya pueden
variar en tamaño o en prestigio sin embargo, por lo general,
las heya honke tienden a permanecer grandes e influyentes. La
heya de Dewanoumi cuyo origen se remonta a finales del siglo
XVIII, ha permanecido destacada hasta el presente. Lo mismo se
puede decir de la heya de Takasago, de Tatsunami o de
Tokitsukaze. Durante generaciones han mantenido su tamaño sin
dejarse llevar por las olas del tiempo. La razón es que una
heya que produzca luchadores de alta clase siempre atrae a
nuevos candidatos con un alto potencial de éxito y a poderosos
patrones. En todas estas heya se observa unas estrechas
relaciones humanas y una sólida organización de KBen-kai.
Si se puede hablar de una debilitación de las bases económicas
del ichimon, no se puede decir lo mismo en el caso de heya. El
significado funcional de la heya sigue estando en plena
vigencia. Aunque los luchadores a partir de 1957 empezaron a
cobrar un salario directamente de la KySkai, este sistema de
ingresos no alcanza más que a los luchadores de las dos
categorías superiores36 es decir tan solo un 10 por ciento
Este cambió fue en parte debido a las polémica levantada en tomo a la manera come wia
Asociación supuestamente no lucrativa llevaba su econmia. Las traMacciones internas de la Sumo Kydkai
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de la totalidad de los luchadores. La gran mayoría que no cobra
todavía ningún salarid7 tiene que depender de su heya en la
forma de “qotchan” (ver pág. ~. Como muchos de ellos actúan
como tsukebitcs (sirvientes) para el oyakata y sekitori de la
heya, dependiendo de la generosidad de estos, reciben algunos
kozukai ,propinas, o dinerillo de bolsillo. Aunque sus
necesidades de comida, vestido y vivienda son proporcionadas
por la haya, este “dinerillo” es esperado, algunas veces, con












urgencia para usar en pequeños gastos y diversiones.
La vida en la heya en general todavía sigue regida por el
mundo de ttgotchan~~ que une todos sus miembros en relaciones
verticales semejantes a las la ie tradicional. Esta palabra -
que muchas veces es sinónimo de sumo— sólo la emplean los
luchadores, incluso los que cobran salario. No fue hasta
estados avanzados de mi trabajo de campo que logré agarrar el
significado de “gotchan desu”. La expresión era repetida
continuamente poro usado en las situaciones más dispares.
Cuando un otótodeshi terminaba de hacer keiko con un anideshí
le daba las gracias diciendo “gotchan—desu” y aumentando el
tono de voz conforme el luchador opuesto era superior a él en
categoría. “Gotchan desu” se decía al terminar de comer, al
retirarse de la mesa, al saludar a un superior por la calle, al
recibir un regalo o invitación, diariamente del subir a la
habitación y saludarle oyakata y en general para asentir,
demostrar respeto o manifestar agradecimiento. También descubrí
que se emplea como petición: para pedir dinero prestado a la
okamisan (mujer del oyakata> o cuando insistían en que me
tocaba a mí pagar la cuenta de algunas chucherías, por elenipio.
Gotchan era la manifestación ritual de humildad e inferioridad
y subordinación. La dirección era siempre de interior a
superior: de otótodeshi a anideshi, de wakaishú a sekitori y de
rikishi a oyakata. El “-inferior~~ continua asumiendo su papel de
niño necesitado de protección económica y satisfacción
emocional y el superior sigue manteniendo su papel de
proveedor, amo o cabeza de familia.
La heya, para finalizar, sigue siendo justificada en la actual
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actitud en torno al sistema de “wari”. Si bien se consiguió
establecer el kojin—yúsh6 en 1947, esto no significa
sistema de combate era el “todos contra todos” es deo
competición entre todos los luchadores sin importar
grupo se perteneciera. Hasta 1965 dos luchadores de un
ichimon no podían competir entre sí por tan-Lo aunque el
era una sola persona (kojin-yúsh8), el significado del
se iba con el grupo ichimon al que pertenecía el
(Ichirnon seido). Todavía hoy no se ha conseguido
totalmente este sistema y de momento no es posible el
contra todos”. Los luchadores de una misma heya no3,
enfrentados todavía en ningún Torneo oficial
tuvieras que pegar con tu propio hermano” recogi
en mis notas de campo. Hasta cuando dure















38 Muchos torn~s no oficiales (Mafia—zumo) aprovechan con publicidad en sus programM, umbates
que nunca podrían verse en Torneos oficiales (Basho). Estas combates son por lo general enfrentamientos
entre miembros de una misma heya. En mi experiencia en los Torneos rurales (Jungyo) y en los Torneos de
Dampatsu este patrón era casi invariable y los espectadores la agradecía con gran expectación. La única vez
(hasta la fecha en que ~ta investigación se realizó) que dos l¡rhadores de una misma liMa se enfrentaron en
un Torneo oficial (basho) fue en marzo de 1988 cuando dos Y~ozuna de la Kolwnoe—baya disputaron un kettei—
sen en una contradicción de das principios Él sistema.
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CONO LtJS IONES
1. LA HEYA COMO FICCION DE LA TE.
La heya de sumo semeja en muchos sentidos la estructura de la
ie. La falta de relaciones verdaderas de parentesco es
ritualizada en roles ficticios. El shishé es la ficción del
padre, la okamisan lo es de la madre y los rikishi se
convierten en los hijos. Todos sus miembros viven juntos y
comparten la misma “chimenea” (“ie”). Igual que en la ie, el
Shisho encarna la heya y la representa exteriormente. Su nombre
ritual coincide con el nombre de la heya y los luchadores
comparten su apellido mediante la incorporación de algún
caracter chino en su shikona. La sucesión y herencia se hace de
igual forma por linea masculina. La persona que hereda la heya
es siempre un luchador de la misma. Como en la le, la relación
de sangre no es la preocupación principal en el sumo sino la
continuación; la perennidad de la heya a través del tiempo: el
sucesor tiene que ser “hijo” genealógico o adoptivo (Nakane
1967). La heya es una unidad corporativa que transciende los
individuos (Fukutake 1967:40). Los miembros presentes son
solamente encargados, caseros de la heya. Cuando el oyakata se
retira, la heya continuará adelante con el mismo nombre, pero
con distinto dueño. Sus actuales residentes no son más que
inquilinos, o si se quiere caseros de la heya. La disposición
física de la heya tiene muchas concomitancias con la ie rural.
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Incluso en el keikoba, pueden verse reflejados muchos elementos
del campo de cultivo de la le. No obstante, la heya se equipara
a la ie no sólo en ser un grupo residencial corporativo con una
similar estructura de autoridad, sino en ser también un cuerpo
administrativo. Los roles ficticios de parentesco son en
realidad, emulando a la ie, posiciones funcionales
corporativas. En otras palabras, la heya es un grupo social
construido sobre la base de un marco de residencia establecida
y de una organización económica (Nakane 1986:4). Su función
primordial, como la ie en los campos, es la administración y
control para la “producción’ (sodateru) de mejores luchadores.
Recordemos que la propiedad legal de la heya no es de la Sumo
Kyokai sino que pertenece privadamente a su shishó y responde a
la su exclusivo gobierno.
Sin pretender agotar las comparaciones, dejamos apuntadas
éstas. Otras podrían sin duda hacerse en el examen de las
características simbolicas de la le y de la heya.
Particularmente interesante sería el análisis de los aspectos
ideacionales y religiosos, en especial el papel de los difuntos
(hotoke), la separación entre vivos y muertos, la continuación
de una ie (o heya) que ha perdido a todos sus miembros y su
posible reestauración.
2. EL ICHTMON COMO FICCION DEL DOZOKU
Si la heya es claramente la unidad más pequeña de la vida
social y económica del sumo, vimos que el ichimon actuaba como
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una unidad más amplia que incluía las relaciones entre heya.
Como en el dozoku, la acción social inter—heya es llevada a
cabo siguiendo esquemas genealógicos (honke-bunke). La
pertenencia a uno de estos cinco ichimon es lo que dará a sus
miembros el sentido de “communitas” y lo que permitirá a
aquella unidad -antes económica—, ahora política y simbólica,
existir corporativamente. Al margen de la cuestión de la
perdida su funcionalidad, varias prácticas subrayan todavía la
importancia del ichimon en el mundo del sumo. La subordinación
de la(s) heya bunke a la heya principal significa igual que en
el dózoku, que el grupo no existiría si cada heya se comportase
absolutamente independiente de la heya principal, ya hemos
señalado las importantes funciones sociales y cooperativas -
tanto en el pasado como en el presente- llevadas a cabo por el
ichimon. Una importante característica -según fue descrita- es
el nivel jerárquico de relaciones entre las heya sobre el cual
el ichimon funda su existencia. En el trato ordinario de las
heya en el sumo las relaciones son tal y como se podría esperar
en un dozoku. Los altos y bajos en el poder de las heya pueden
cambiar las relaciones de poder dentro del ichimon y
desorientar en los procesos de transición. Sin embargo, el
patrón de verticalidad en las relaciones es concretamente
visible en la manera en que las posiciones en la Kyókai están
distribuidas con relación al ichimon. Al usar el dózoku como
método de ordenación, la comunidad del sumo esta utilizando la
estructura parental como apelación, en la resolución de
conflictos o en las más cotiaianas vacilaciones.
Fuera de la cobertura de las heya, el ichimon es la unidad de
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trabajo cooperativo, la unidad de mutua asistencia, y
solidaridad en la comunidad del sumo.
3. ADAPTACION Y AJUSTE EN LA ORGANIZACION.
La organización del sumo ciertamente satisface los modelos
ideales de le y dózoku en las características y funcionamiento
general, sin embargo algunas variaciones del modelo pueden ser
observadas como consecuencia de los cambios habidos en la
sociedad japonesa en general.
Las condiciones favorables que han acompañado el desarrollo
del sumo como entretenimiento de masas, han hecho que cada vez
vaya siendo menos necesaria la dependencia económica entre las
heya bunke a las honke. El ichimon actual, con el moderno
sistema de salarios y el apoyo de los kéenkai, ha perdido el
sentido económico que tenía unas décadas atrás. La tuerza y
cohesión del ichimon decreció como lo hizo el dozoku en las
comunidades rurales. Al perder cada vez más los lazos de
dependencia entre las heya bunke y las honke, especialmente en
asuntos económicos, el ichimon se ha convertido poco a poco en
un grupo menos funcional.
La decisión del heya betsu só atari sei puso de manifiesto
algo que venía manifestándose ya en la agricultura: el
desarrollo de organizaciones formales (y. gr. nogyó kumiai,
cooperativa agrícola) que reemplazaban al perdida de
funcionalidad económica del parentesco. En el sumo el próspero
desarrollo jurisdiccional de la Sumo Kyókai, que ahora trata de
homogeneizar el grupo bajo una sola carpa no es sino una
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muestra similar. Sin embargo esta nueva unidad administrativa
no ha sido capaz de extinguir la vigencia de los autogobernados
ichimon. Si el sistema heya betsu consiguió organizar los
combates entre rikishi del mismo ichimon, esto no ha
significado -como quizás hubiera cabido esperar- la ruptura de
las relaciones intra-ichimon. La perdida de la funcionalidad
económica no ha conseguido interrumpir ciertas solidaridades ni
disolver antiguas adhesiones. Mediante la participación en
actos ceremoniales, y ritos periódicos estás lealtades son
renovadas regularmente con casi identica vitalidad que el
pasado. Moldear el sumo en una unidad artificial -la Kyókai— ha
tenido un éxito moderado.
Si bien se puede decir que la moderna organización del sumo,
como cualquier organización empresarial, está basada en la
movilización de roles (división del trabajo, coordinación
racional de esfuerzos, etc.) algunas de las consecuencias de
esta afirmación no son del todo aplicables en el caso del
sumo. Teóricamente -así nos lo han enseñado-, para la
realización de los fines de un grupo, resulta socialmente más
eficaz la consideración de los roles que la de las personas. ya
que los roles son abstracciones funcionales de los individuos,
las relaciones que se derivarían en la Kyókai tendrían que ser
fundamentalmente y antes que nada impersonales: los miembros se
reconocerían entre si, no por las personas como tales sino por
los roles que asumen. Pues bien aunque no es posible negar del
todo una cierta impersonalidad, (inevitablemente derivada del
numero de individuos implicados en las relaciones y de la
naturaleza del trabajo), sin embargo en el mundo del sumo el
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esquema burocrático está diseñado para que el conjunto de los
roles coincida con el de las personas, para que idealmente la
Kyókai coincida con la Kyódotai, la asociación con la
comunidad. Es más, parece que las relaciones personales
(afectivas y verticales) se sobreponen al tipo de actuaciones
definidas por los roles formales.
Nakane así lo reconoce: “Las organizaciones pueden tener dos
formas diferentes: pueden proporcionar la estructura
(abierta/pública) o “formal” de una institución, o pueden
proporcionar la estructura real o “informal” de una
institución” (Nakane 1973:8). “Ciertamente la industrialización
produce un nuevo tipo de organización, la estructura formal la
cual, quizás íntimamente relacionada con esto, se encuentra en
las modernas sociedades occidentales. Sin embargo esto no esta
necesariamente de acuerdo con los cambios en la estructura
informal, en la cual, como en el caso de Japón, la estructura
tradicional persiste en amplia medida” (Nakane 1973:8).
En Japón, los grupos primarios deberían -como en el resto de
las sociedades industriales así ha sucedido- haber sido
desplazados en importancia en beneficio de los secundarios. Mas
no ha sucedido asi. Si bien la acción social de la mayoría de
las formaciones sociales en general se canaliza según modelos
de eficacia y racionalidad, las lealtades afectivas más propias
de comunidades pequeñas y simples compiten y en muchos casos
prevalecen sobre las primeras. En Japón nos topamos con este
tipo de grupos con mucha frecuencia.
El mundo del sumo es un ejemplo de este tipo simbiótico de
formación social. Aunque en cuanto a su tamaño y su
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organización formal, el sumo podría ser incluido dentro de las
definiciones de macrogrupo y grupo secundario. Sin embargo,
cualitativamente el sumo funciona más como un conjunto de
subgrupos en los que la percepción directa de las
interrelaciones entre sus miembros no se pierden. La
comunicación oral y la presencia física de sus integrantes hace
que el funcionamiento del sumo como un todo sea más espontánea
y directa que la que cabría esperar para un macrogrupo.
Mientras formalmente el sumo -fruto del esquema burocrático y
el conjunto de posiciones en la Kyókai— ofrece las
características de un grupo asociacional secundario,
informalmente el comportamiento de los primarios se imponen.
Así en el sumo nos encontramos con dos caras de una sola
moneda: el lado instrumental, impersonal y burocrático que
hemos representado en la Nihon Sumo Kyókai, y por otro, el
matiz emocional de los grupos primarios reflejado en el sistema
de heya e ichimon.
Ahora bien qué es lo que justifica entonces la persistencia de
este tipo de organización quasi parental en el sumo. Cuáles son
las ventajas en la adopción de relaciones familiares en la
formación de grupos de heya e ichimon. Esta pregunta tiene
muchas posibles respuestas. Intentaré dejar apuntadas algunas
aún corriendo el riego de sobrepasar los limites de esta tesis.
Una me parece relacionada con la insuficiencia del sistema
informal. La pregunta sería formulada entonces de otra manera:
qué es lo que falla en la organización formal para que la
presencia y necesidad funcional de una organización paralela
sea imprescindible. La sola consideración del sistema formal
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para explicar la organización del sumo presenta, a mi juicio,
tres aspectos problemáticos que imponen la urgencia del sistema
organizativo heya-ichimon:
1. La impersonalidad de la organización formal. El proceso
histórico que conduce de sociedades constituidas por grupos
basados en lazos familiares a formaciones basadas en grupos


















El proceso de modernización ciertamente ha traído a
grupos con una fuerte estructura burocrática y
ativa, sin embargo estos grupos al mismo tiempo
una organización basada en ligámenes afectivos y
mutuas muy “formalizada”. La importancia de esta
organización no ha mermado y más que hallarla en
con las caracteristicas de las asociaciones modernas,
adaptada y reajustada a las nuevas condiciones
La importancia que tiene esta readaptación (de los
imarios a las condiciones asociacionales en la moderna
industrial japonesa) muestra hasta que punto es vital
emocional para la vida normal de los miembros de un
Japón. Aunque el ejercicio de la autoridad en la
sistemática y efectivamente delegado a través de
por contra lo hace también objeto de desconfianza
su impersonalidad. La jeraquía formal coordina
y actividades, no personas que se conocen desde
niños y han crecido juntas. Los cargos en el sumo “suenan~~ a
“protocolo” a “papel” y en realidad son llevados a cabo
informalmente por personas definidas y con características
determinadas por sus relaciones informales dentro del ichimon y
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heya. Todos los roles formales en la Kyókai son desempeñados
por oyakata (heya-mochi oyakata y heya-tsuki oyakata) cuyo
papel en la heya e ichimon adquiere mucho más prestigio que su
cargo en al Kyókai —y en realidad lo determina—. Contrariamente
a otros deportes como el fútbol, la directiva de la Kyokai está
formada por los propios ex-luchadores. Los puestos aunque
formalmente son electos, de facto se ocupan por la delegación
del voto dentro del ichimon. La lealtad y la jerarquía son
instituciones altamente respetadas en el mundo del sumo, como
resultado los oyakata que representan la cúspide en la
organización del ichimon son automáticamente elegidos. Esta
manera de hacer las cosas se oponen al impersonal e igualitario
ordenamiento de los roles prescritos por la estructura formal.
2. Intereses y problemas personales: En el mundo del sumo no
puede asumirse que los individuos están interesados sola y
exclusivamente en ayudar a la organización a alcanzar sus
metas. Las necesidades personales y preocupaciones privadas son
también importantes. Muchas veces encontrandome en el shikó-bu
(sala de trabajo de los riji) con los directivos de la Kyókai
viendo los combates a través de la televisión, me preguntaba
como podían ver los combates juntos en una misma habitación,
cuando muchas veces se enfrentaba un luchador de su heya contra
otro cuyo oyakata estaba sentado justo enfrente y con quien
trabaja día a día. Cada toshiyori no sólo representa su cargo
de riji en la Kyókai, representa tambíen su heya y sus
intereses como Shishó (y de eso no cabía duda alguna por los
gestos nerviosos y mirada inquieta al aparecer en la pantalla
alguno de sus luchadores). Esta continua rivalidad en la
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representación de sus intereses particulares, no pueden
expresarse en una organización donde los aspectos cooperativos
para llevar a cabo las tareas del basho son prioritariamente
promocionados. Fuera del régimen burocrático de la Kyókai, las
heya cuya propiedad -repetimos- es de los propios oyakata, se
administran de manera personal siquendo su peculiar filosofía
de cómo se tienen que llevar las cosas. Lo mismo puede ser
dicho con respecto al ichimon. Un ichimon puede ganar poder en
la Kyókai mediante la acaparación de cargos formales por sus
toshiyori. Estos puestos son conseguidos no mediante la
escelencia en el desempeño de otros cargos sino mediante la
sobreproducción de luchadores sekitori. La sobreproducción
conlíeva el aumento en la demanda para la sucesión del meiseki
en el propio ichimon y esto es remediado por la compra de
meiseki de otros ichimon. La polarización de toshiyori en un
solo ichimon podría llevar a la Kyókai a ser gobernada en sus
cargos por mas toshiyori de un ichimon que de otro. A pesar de
que existen (al menos nominalmente) elecciones a los
principales puestos directivos, el resultado final en el
reparto de los papeles es determinado por el balance de poder
entre los cinco ichimon. Así la verdadera ocupación de los
cargos (y su auténtico fundamento) será el prescrito por la
estructura informal. No obstante ninguna sanción formal
concerniente a esta forma de elección puede verse escrita en el
kifukoi (estatutos) de la Kyókai. El desarrollo de los kóenkai
que apoyan económicamente los intereses de heyas
horizontalmente (como el reciente apoyo del parentesco aun a
la ie) y que a través de sus redes por todo el país buscan
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futuras “promesas”, son otro ejemplo claro de la insuficiencia
de la organización formal. El papel jugado por los kóenkai a la
hora de sacar a una heya bunke de su subordinación y
transformarla en un heya “respetada”, no tiene que ser olvidado
al hablar los intereses privados en el sumo.
3. Las reglas son necesariamente abstractas y generales. No
puede haber una regla separada para cada problema posible y
algunos problemas no pueden ser anticipados. Suele haber “gaps”
en un sistema de reglas generales. Estos desfases son














e heya e ichimon. Este caso se presenta a la hora
un meiseki o en la sucesión de un shishó en el
una heya. En teoria -el kifukoi no contiene ningún
especifique lo contrario- cualquier luchador que
requisitos propuestos por la kyokai (criterios
con sus resultados en competición) podría suceder,
en la practica se realiza conforme a patrones
basados en los principios de sucesión de la ie.
en cualquier familia- una disputa por la sucesión
aparece (por ejemplo en el caso de muerte repentina
sin dejar un claro sucesor), se intentará
primero entre los miembros de la propia heya. Si
acuerdo permaneciera los miembros del mismo ichimon
tratarían de buscar una solución mediante el uso de “opiniones
respetadas” entre el grupo, antes que el problema pasase a ser
considerado por la Kyókai. Pero aunque, por fin, así sucediera,
los problemas de una heya en tal situación son asuntos en que
la Kyókai no tiene capacidad legal de intervención y están
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supeditados en última instancia a la decisión de la viuda.
La insuficiencia del sistema formal para explicar la presencia
de relaciones quasifamiliares en la actual organización del
sumo, nos lleva -y temo haber con esto transgredido con mucho
los modestos fines de este trabajo- a buscar otras razones que
hacen referencia a las continuidades, función, e ideología del
sistema de beya-ichimnon. Empecemos con las continuidades.
En el sumo de la posguerra, espectacularizado, burocratizado y
formalizado en al Kyókai, las ideas de la heya e ichimon
todavía permanecen firmes en al conciencia de sus ejecutivos.
Ni la ie ha desaparedido, a pesar de la reforma agraria y del
código civil, ni tampoco lo ha hecho la heya después de la
adopción del heya betsu sé atari sei. Varios conceptos
tradicionales del sumo relativos al parentesco todavía se
conservan. Un aspecto es la idea de genealogía: la heya todavía
permanece basada en la idea de las relaciones genealógicas de
parentesco. Las ramas del dozoku continúan proporcionando un
fundamento para el análisis de aspectos importantes en la
organización del sumo. Se conserva la idea de la continuación
de las líneas de descendencia. El heredero de la heya ha de ser
un luchador que pertezca a la misma heya. Si esto no es posible
o es el caso de un heyatsuki oyakata se buscará primero entre
los miembros del mismo ichimon. El sucesor es idealmente “el
luchador con mayor rango” que ha sabido asimilar la enseñanza y
ha permanecido fiel a su Shishó. Este concepto está basado en
nociones relativas a la ie y al principio de primogenitura.
Es posible que el oyakata adopte de igual manera a un luchador
como hijo legal (cambiando su apellido) y lo case con su hija
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(mukoyóshi), para mantener la propiedad en su propia familia.
Esta práctica se reproduce tal y como se da en el principio de
adopción y sucesión en la ie. La idea del parentesco
patrilineal ha permanecido importante en el Japón de la
posguerra (mantenido por la ideología del sistema de
Emperador). En el sumo el patrilinaje es registrado por el
número de generaciones. Todos los toshiyori “son” una
determinada generación de un ancestro del cual han heredado
(ritualmente) su apellido. La relación de parentesco con su
antecesor puede ser real o ficticia (ritual) lo cual no
contradice los principios en que está basado el parentesco en
Japón, pues los lazos de sangre en la ie son frecuentemente
sociales más que biológicos.
En segundo lugar, los beneficios de la adopción del parentesco
para organizar el sumo pueden ser reconocibles sobre todo en la
satisfacción psicológica de los rikishi. Las resemblanzas
estructurales -tanto en la manera de ejercer el papel de
padre, como oyakata, o el papel de hijo como rikishi fiel y a
tiempo total- hacen posible que satisfacciones similares se
puedan derivar de esas que se dan en la familia. Esta
interpretación que puede parecer un poco psicologista por el
énfasis en el “trato emocional’ tiene una vertiente social si
nos detenemos a examinar las variables de los luchadores. En
primer lugar hay que tener en cuenta que la mayoría de los
luchadores son reclutados muy jóvenes, después de terminada la
educación obligatoria, aunque hay casos de luchadores más
jóvenes que combinan el colegio mientras viven en la heya
(aunque no participan en los torneos). Antes de 1957 no había
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regulación acerca de la edad y hay bastantes casos de yobidashi
que entraron a la heya a los seis años. Este hecho muestra un
proceso de socialización inacabado y por tanto una necesidad de
mimetizar instituciones cercanas al parentesco que no rompan
con sus habituales necesidades emocionales. A esto hay que
agregar tres datos más: primero, que la mayoría de estos
jóvenes no proceden de extracción urbana, donde las ideas de
familia y parientes han sufrido grandes cambios. Segundo,
tienen muchos hermanos lo que los hace estar habituados a las
relaciones jerarquicas entre ellos. Y tercero y muy relacionado
con lo anterior, que muchos de ellos no son chónan, con lo cual
están excluidos de la herencia en su propia ie familiar. Así
destinados a formar su propia ie o verse incluidos en otra
(como mukoyóshi), ven sin ninguna oposición el integrarse como
miembros en una “heya de sumo
Como consecuencia la vida familiar de la heya proporciona
satisfacciones emocionales semejantes a aquellas a las que
están habituados. En la heya hay una “automática sanción de
este comportamiento expresivo. Los rikishi que adoptan el usual
comportamiento “familiar’, quizás debido a la satisfacción
psicológica antes mencionada de pertenecer y ser aceptado por
una “familia” y a ser querido como un “hijo’ consiguen
acomodarse más largo tiempo en el sumo.
Una de las funciones de la socialización es facilitar la
integración del individuo en el seno de la sociedad. La ficción
de la heya como ie y el ichimon como dózoku ayuda al luchador
para adecuarse a las omnipresentes redes jerárquicas de
relaciones en las que gastarán sus vidas posteriores tanto en
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el sumo como fuera de él. El comportamiento es aprendido
rápidamente por los recién llegados, que aunque quizás
inconscientes del proceso real, son sin embargo especialmente
sensitivos a las influencias socializadoras del grupo. Este
aspecto puede tener un papel importante no sólo en la vida del
luchador sino también en la permanencia futura de la
organización misma. Una vez que ha aprendido el comportamiento
en la heya se espera que lo adopte también hacia otros miembros
fuera de ésta y en un futuro cuando él tenga que suceder la
heya estará preparado -en virtud de esa actitud mental
aprendida- a exigir estos mismos comportamientos familiares
hacia él y la esfera directiva. El comportamiento familiar,
puede así ser visto como sustentador de ambas la vida del
luchador y del grupo.
Por otro lado en la heya se expresan ciertas continuidades en
las formas culturales de socialización secundaria que se daban
en los roles ocupacionales tradicionales (aprendizaje de
oficios), que seguían a la primera socialización ocurrida en la
familia. La heya puede reproducir la quasi-familiar estructura
maestro-discipulo en que se daba el aprendizaje de determinados
oficios (carpintero, jardinero, artesano, etc.,) sobre todo
antes de la guerra (De Vos 1975). Característica de esta forma
de socialización son los grupos oyabun—kobun estudiados por
Bennett e Ishino (Bennett e Ishino 1963) que ya vimos en
páginas anteriores (pág 159) La manera en que el jefe u oyakata
juega el papel de padre y el aprendiz el papel de hijo es muy
semejante a las relaciones observadas en el sumo. En el sistema
de aprendizaje tradicional, como en el sumo, un joven era
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normalmente introducido en una red de expectaciones
ocupacionales (expectaciones de promoción en el sumo) cerca de
la edad de la pubertad. Como en el sumo, al aprendiz (que
síqnificativamente son referidos con el mismo nombre, “deshi”
(discípulo)), le era enseñada una técnica particular. El papel
de deshi era definido en términos quasi-familiares, es decir
era introducido e una red de expectaciones paterno-filiales.
En este período secundario de socialización, las actitudes de
gratitud y pago esperadas socialmente fueron cambiadas de los
padres a los mentores ocupacionales. Tanto en el sumo como en
estos roles de aprendizaje, el oyakata espera —en los mismos
términos que el padre- que su deshi posponga las satisfacciones
materiales (ausencia de salario) y emocionales (actitudes
distantes y consideradas “kibishii” (duras, ásperas) por una
promesa de continuación de apoyo paternal. El discipulo, a
medida que se va acercando a los estándars requeridos es
recompensado con signos de apreciación (al luchador le son
permitas cada vez mayor número de cosas: salidas, novia,
etc.,). A cambio de la lealtad y obediencia de por vida (un
luchador no puede cambiar de oyakata en toda su carrera
profesional) el maestro no está libre de ignorar las
expectativas de dependencia de su aprendiz. En el sumo el
luchador esperará de su oyakata la herencia de su nombre, y si
esto no fuera posible las facilidades necesarias y el uso de su
influencia para proporcionarle un trabajo decente a la hora del
retiro. Estas actitudes están variando en la medida en que cada
vez va habiendo menos refuerzo en la atmósfera social para las
sanciones que mantienen al individuo en su papel de
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subordinado. No obstante, he encontrado que en lo que concierne
al mundo del sumo las relaciones verticales se mantienen en
amplia medida. Incluso las sanciones sociales externas (la
policía trajo atado dos veces a la heya donde hice trabajo de
campo a un luchador que se había “escapado” (niqeta) de la
heya; los luchadores se cuidan de que los vecinos del barrio no
los vean cuando salen de la heya a horas que se supone no les
están permitidas, etc.) son todavía aplicadas.
La actual organización del sumo finalmente no puede desde
luego ser considerada como una organización familiar en todo
sentido sino más bien como una organización familista o
paternalista. Muchos de los comportamientos familiares
encontrados, dan más de sí que lo que las estructuras mismas
pueden expresar. La pérdida de la funcionalidad de los grupos
ichimon y el progresivo aumento del poder de la Kyókai en el
control del grupo (que fusiona las heyas en una unidad formal),
han debilitado las bases comunitarias en que el grupo
descansaba. Como contrafuerte, las ideas de familia están
siendo recientemente utilizadas -a mi juicio- con el propósito
de crear una sentimiento comunitario que contribuya a
legitimizar la existencia del emergente poder burocrático de la
Kyókai. Este esfuerzo se está fundando más en la construcción
de una comunidad ideológica que en una comunidad local (habida
cuenta, como se mostró en el cap.IV, de la perdida de los
elementos territoriales). El órgano de difusión de esta nueva
ideología es principalmente el Sumo Kyóshu—jo, Sala de
Aprendizaje o Escuela de Sumo, instituida en 1957, a la cual
todos los luchadores del sumo, sin distinción de heya, están
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obligados a atender diariamente durante seis meses (aunque
continúan durmiendo en la heya). En ella se imparten
asignaturas sobre historia del sumo, sociedad, medicina,
caligrafía y poesía. La participación en varias ceremonias de
entrada y graduación, canciones en grupo, recitación del código
ético del rikishi, la presencia destacada de importantes
símbolos del grupo en las salas de estudio (fotografías de
todos los toshiyori, emblemas de la Asociación del sumo, etc.),
la continua convivencia con luchadores y oyakata de otras
escuelas, etc., es utilizada como un poderoso medio de difusión
ideológica del nuevo “familismo”
El sistema familiar puede estar siendo utilizado como medio
de manipulación ideológica de sus miembros. El sumo se
representa a sí mismo como “una familia” (“ichi—zoku”). La
política para promocionar “kyoryoku” (“cooperación”) entre los
miembros se está elaborando como parte de la ideología del
sumo-como-familia. Así se podría estar usando esta ideología
para persuadir a los luchadores a aceptar su situación
subordinada como “sirvientes” (“tsukebito”) de sus anideshi
(hermanos mayores) los sekitori, los oyakata y cualquier
miembro que ocupe una posición superior a ellos sin percibir
ningún salario, y que seguramente no aceptarían si no fuese
así. La ideología del sumo-como-familia exige la absoluta
sumisión del luchador a los toshiyori que dirigen la Kyókai,
obscurece la conciencia de estas desigualdades y legitima el
orden jerárquico de la “comunidad”. Desde el punto de vista de
la directiva, el comportamiento familiar ayuda a aceptar sin
serios criticismos el nuevo cuerpo directivo de toshiyori.
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Incluso la Rikishi-kai (asociación de luchadores), especie de
sindicato de los luchadores, es contemplada como parte de la
Kyókai, y sus actividades promocionan más el “wa” o “armonía”
del grupo que la divergencia y el encuentro deliberado con la
Asociación. El hecho de que los cuatro luchadores que la
dirigen sean los más altos en categoría y por eso los más
cercanos a la administración (puesto que tienen más facilidad
para heredar un nombre), lo justifica. Los luchadores de Tonga
que abandonaron el sumo a la muerte de su Shishó, porque no
sentían demasiado aprecio por el sucesor, fueron tachados por
los directivos de la Kyókai como “jovencitos mimados” que no
entienden que ‘todos somos una sola familia
Creo que hemos dejado suficientemente expuesto, que las
relaciones básicas en el sumo son verticales, genealógicas,
patrilineales, y que se ajustan mucho a las relaciones
esperadas en la ie y el dózoku. Los valores tradicionales que
descansan en aspectos relativos al parentesco han sido
preservados ampliamente en la vida cotidiana del sumo actual.
Sin embargo necesita ser enfatizado que la idea de las
relaciones familiares está siendo interpretada además como una
ideología que justifica el nuevo orden administrativo y que
garantiza un sentimiento general de afiliacion.
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2. MTEMBROS RECONOCIDOS POR LA KYOKAI1
(divididos por heya e ichimon).
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1 flunque no es reconocida oficialmente, incluimos a la okaaisan por su impratancia en 1¿
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1991)
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